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Työssä tutkitaan sitä, kuinka chewatyttöjen initiaatiorituaali, chinamwali, rakentaa sosiaalista sukupuolta. Rituaali 
on tärkeä aikuistumisriitti tytöille ja sitä harjoitetaan tutkimusalueella yleisesti. Initiaatiorituaalin läpikäyminen 
tekee tytöistä naisia chewakulttuurille ominaiselle tavalla ja on hyvin tärkeä koko chewayhteisölle.  
 
Tutkielman aineisto on kerätty kolmen kuukauden kenttätyöjakson aikana kesällä 2004 Itä-Sambiassa, Kateten 
piirikunnan alueella M’chepan ja Undin kylissä. Aineisto koostuu osallistuvasta havainnoinnista, haastatteluista ja 
rituaalin aikana tehdyistä laulujen tallenteista. Laulujen sanoitukset muodostavat keskeisen osan aineistoa.  
  
Tutkimuksessa initiaatiorituaalia tarkastellaan sosiaalisen sukupuolen rakentajana ja siirtymärituaalina. Pääpaino 
analyysissa on sosiaalisen sukupuolen rakentumisessa. Tutkimus pohjaa sekä feministisen antropologian teorioihin 
sosiaalisesta sukupuolesta ja sen rakentumisesta että perinteisempiin siirtymärituaaliteorioihin. Yhdistämällä näitä 
kahta teoreettista tarkastelukulmaa tutkimuksessa on kyetty rakentamaan mahdollisimman kattava kuva 
chewatyttöjen initiaatiorituaalista. 
 
Chewayhteisössä naisten ja miesten roolit ovat hyvin tarkkaan rajatut. Chewakulttuuri asettaa kuitenkin enemmän 
odotuksia naisten käytöstä ja toimintaa kohtaan. Tämän vuoksi tyttöjen sukupuolittunut kasvatus aloitetaan jo 
varhaislapsuudessa. Tyttöjen naiseksi kasvamisesta ja oikeanlaisen naisen roolin omaksumisesta huolehditaan 
tarkasti ja tässä tärkeässä roolissa on tyttöjen initiaatiorituaali. 
 
Tutkimuksessa todetaan, että chewatyttöjen sosiaalisen sukupuolen rakentuminen tapahtuu laajemman rituaalisen 
jatkumon kautta. Jatkumo alkaa jo tyttövauvan syntymästä, kulkee varhaislapsuuden mallioppimisen kautta 
pikkutyttöjen tanssileikin, visudzon, läpi aina ensimmäisiin kuukautisiin liittyvään rituaaliin ja päättyy lopulta 
chinamwaliin. Tutkimuksessa on keskitytty analysoimaan etenkin visudzon ja chinamwalin opetuksia ja lauluja, 
sillä näiden avulla piirretään näkyviin chewayhteisössä vallitseva ideaalinen naisen malli, joka tyttöjen halutaan 
omaksuvan. Rituaalien opetuksien kautta tuodaan myös esiin, millaista naiseutta chewayhteisössä arvostetaan ja 
tuetaan. Tämä taas antaa pohjan tyttöjen omalle naiseuden kokemukselle ja sille miten he rakentavat omaa 
sosiaalista sukupuoltaan.  
Tutkimuksen johtopäätöksenä on, että chinamwalilla ja muilla rituaalisen jatkumon osilla on merkittävä rooli 
tyttöjen sosiaalisen sukupuolen rakentumisessa. Ne vaikuttavat erittäin vahvasti tytön naiseksi kasvamiseen ja 
antavat selkeät raamit sille, millaisen naisen roolin chewatyttöjen toivotaan omaksuvan. Rituaali luo ideaalista 
naisen mallia omassa kulttuurisessa kontekstissaan. Tämän naisen mallin omaksumisessa on kyse silloin myös 
kulttuuristen moraalisäännösten ja tabujen oppimisesta sekä oman kulttuurin tuntemuksesta. Chinamwalin 
voidaankin sanoa rakentavan tyttöjen sukupuolta sekä sosiaalisesti että kulttuurisesti. Koko rituaalisen jatkumon 
läpikäymisellä tytöt saadaan kasvatettua chewakulttuurin mukaiseen naisen rooliin ja toisaalta myös yhteisön 
täysivaltaisiksi jäseniksi. Tutkimuksessa nähdään myös, että chinamwali tulee säilymään jatkossakin 
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1 Johdanto  
”Rituaali antaa tytöille pääsyn siihen salaiseen tietoon, joka määrittelee heidän 
naiseuttaan”(Richards, 1956). 
 
Tutkimukseni käsittelee itäsambialaisten chewatyttöjen initiaatiorituaalia, chinamwalia. 
Rituaali on tärkeä aikuistumisriitti tytöille ja sitä harjoitetaan varsinkin maaseudulla 
erittäin yleisesti. Sain ensikosketuksen rituaaliin ollessani erään kehitysyhteistyö-
hankkeen seurantamatkalla Itä-Sambiassa
1
. Rituaali nousi jatkuvasti esiin 
keskustellessani naisten kanssa matkani aikana ja siitä tuntui kaikilla olevan oma 
mielipiteensä. Näkemyksissä oli kuitenkin selviä asuinpaikasta, koulutustaustasta sekä 
omakohtaisista kokemuksista johtuvia eroja. Yhteistä kommenteille oli se, että 
chinamwali nähtiin erittäin tärkeänä osa chewakulttuuria. Naisten kommentit ja 
yksityiskohtaisemmat kuvailut rituaalista herättivät antropologisen kiinnostukseni ja 
palasin kesällä 2004 tekemään kenttätutkimusta chewojen pariin Itä-Sambiaan.  
 
Tutkimussuunnitelmaa tehdessäni minulla oli useita vaihtoehtoja lähestyä chewatyttöjen 
initiaatiorituaalia. Antropologiassa tyttöjen initiaatiorituaaleja on tarkasteltu monesta eri 
lähtökohdasta. Niitä on tutkittu yhtä lailla siirtymärituaaleina, sukupuolet erottelevina 
riitteinä, symbolifunktioita tarkastelemalla kuin myös moraalikasvatuksen ilmentyminä. 
Käytyäni läpi aiheeseen liittyvää tutkimuskirjallisuutta päädyin siihen, että halusin 
keskittyä tutkimaan erityisesti rituaalin keskiössä olevia tyttöjä ja rituaalin vaikutusta 
heidän elämäänsä. Lopulliseen valintaani vaikutti eniten se, että useimpien chewojen 
mielestä rituaalin läpikäyminen on tärkeää, koska ”se tekee tytöistä naisia”. Kiinnostuin 
tästä rituaalissa tapahtuvasta ”naiseksi kasvamisesta” ja siitä millä tavoin rituaali sitä 
tekee. Tämän vuoksi haluan tarkastella tutkimuksessani, miten chinamwali vaikuttaa 
tyttöjen sosiaalisen sukupuolen rakentumiseen ja naisen roolimallin omaksumiseen.  
 
Chewatyttöjen initiaatiorituaali on rakenteeltaan hyvin perinteinen siirtymärituaali, 
jossa initiaatiokokelaat vaihtavat statustaan käytyään läpi sen kolmivaiheisen 
rakenteen
2
.  Rituaalin suorittaminen tulee ajankohtaiseksi murrosiässä ja suurin osa 
chewatytöistä käy sen läpi ennen avioitumistaan, koska useimmat chewamiehet 
avioituvat mieluiten rituaalin läpikäyneen kanssa.  Tämä johtuu siitä, että miehet 
                                               
1 Olin Sambiassa viisi viikkoa kesällä 2003.  Tein silloin seurantamatkan Helsingin   
yliopiston ylioppilaskunnan kehitysyhteistyöhankkeen avustuskohteisiin Itä-Sambiassa. Tästä tarkemmin  
myös luvussa 2.  
2 Tämä rakenne noudattaa hyvin Van Gennepin (1960[1908]) vaihemalliteoriaa ja siinä voidaan erottaa 
separaatio-, liminaali- ja jälkiliminaalivaiheet. 
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uskovat rituaalin pystyvän opettamaan tytöille oikeanlaisen naisen mallin. 
Chewakulttuurissa on vahvasti nähtävissä, että yhteisön asettamat raamit ja normit eri 
sukupuolille määrittelevät hyvin pitkälti sen, miten naisten ja miesten oletetaan 
käyttäytyvän ja millaisten roolimallien mukaan heidän toivotaan elävän. Naisten ja 
miesten roolit ovat hyvin selkeästi rajattuja ja niiden opettaminen aloitetaan jo pienille 
lapsille. Naisten roolin voidaan nähdä olevan miesten roolia tarkkarajaisempi ja se 
tuodaan esiin myös tyttöjen initiaatiorituaalissa. Rituaalin opetukset ja laulut piirtävät 
näkyviin chewayhteisössä vallitsevan ”hyvän naisen mallin” ja tähän rooliin tyttöjä 
kasvatetaan jo ennen rituaalia monin tavoin. 
 
Voidaankin sanoa, että tytöt käyvät läpi kokonaisen ”rituaalisen jatkumon” ennen kuin 
heistä tulee aikuisia naisia. Tämä jatkumon voidaan sanoa alkavan jopa jo tyttövauvan 
syntymästä, kulkevan varhaislapsuuden mallioppimisen kautta pienten tyttöjen 
tanssileikkiin visudzoon, jatkuvan ensimmäisiin kuukautisiin liittyvässä rituaalissa ja 
päättyvän lopulta chinamwaliin. Näillä kaikilla jatkumon osilla on oma vaikutuksensa 
siihen, miten ”tytöistä tehdään naisia” ja millaiseen naisen rooliin heidän oletetaan 
kasvavan. Eniten painoarvoa tutkimuksessani saa tyttöjen initiaatiorituaali, mutta tuon 
myös melko laajasti esille pienten tyttöjen harjoittamaa visudzoa, joka voidaan nähdä 
chinamwalin ”esikouluna”. Koen visudzon esiintuomisen tärkeäksi myös siksi, että 
tämäntyyppisiä lasten rituaaleja on tutkittu hyvin vähän ja niiden merkitystä on 
antropologisessa kirjallisuudessa aiemmin jopa vähätelty. (Kts. Campbell & Wiggins, 
2013, James, 2007.) 
 
Tutkimukseni keskittyy ”rituaalisen jatkumon” eri osien tarkastelun avulla tuomaan 
esille tyttöjen naiseksi kasvua ja sosiaalisen sukupuolen rakentumista. Sosiaalinen 
sukupuoli kuvaa kulttuurisesti määrittynyttä sukupuolistamisen tulosta
3
. Sosiaalista 
sukupuolta voidaan tarkastella esimerkiksi tutkimalla ympäröivän kulttuurin eri 
sukupuolille asettamien odotusten ja roolimallien vaikutusta siihen, millaiseksi naiseksi 
tai mieheksi lapset vähitellen kasvavat. Päästäkseni kiinni siihen, miten juuri tyttöjen 
initiaatiorituaalissa rakennetaan sosiaalista sukupuolta, olen keskittynyt tarkastelemaan 
etenkin chinamwalin tuottamaa kuvastoa naiseksi kasvamisesta ja sen opetuksia ”hyvän 
naisen mallista”. Näitä rituaalissa tuodaan esille sanallisten opetusten lisäksi erityisesti 
laulujen ja tanssiopetuksen kautta. Chinamwalissa esitetyt laulut muodostavatkin ison 
                                               
3 Termi on vastinpari biologiselle sukupuolelle (ns. sex/gender-jaottelu) ja tätä jaottelua on erittäin paljon 
kritisoitu ja muokattu (Saari, 2000). Olen avannut tätä keskustelua tarkemmin luvussa 4.   
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osan aineistoani ja käytän niitä apunani analysoidessani rituaalin eri ulottuvuuksia. 
Tuon esiin myös pikkutyttöjen tanssileikin, visudzon, opetuksia ja lauluja, koska myös 
niillä on tärkeä merkitys tyttöjen naiseksi kasvamisessa ja erilaisten naisen rooliin 
liittyvien asioiden opettamisessa. Voidakseni piirtää riittävän kokonaisvaltaisen kuvan 
initiaatiorituaalista, niin tarkastelen chinamwalia myös siirtymärituaalina.  
Siirtymärituaalitarkastelussa keskityn kuvaamaan rituaalin rakennetta ja sitä, miten eri 
tavoin rituaalin aikana pyritään varmistamaan se, että tytöt ovat riittävän kypsiä ja 
valmiita siirtymään uuteen, aikuisen naisen rooliinsa. Tarkastelen tutkimuksessani myös 
tyttöjen initiaatiorituaalin merkitystä koko chewayhteisölle.  
 
Tutkimukseni sijoittuu aiheensa puolesta niin feministisen antropologian kuin myös 
rituaalitutkimuksen piiriin. Pääpaino tutkimuksessani on gendertutkimuksessa, mutta 
kuvaan myös rituaalin rakenteen perinteisen siirtymärituaaliteorian kautta. Yhdistämällä 
tutkimuksessani sekä feminististä antropologiaa ja sukupuolen tutkimusta että 
siirtymärituaaleihin liittyvää teoriaa, kykenen kuvaamaan parhaiten tyttöjen naiseksi 
kasvamista, sosiaalisen sukupuolen rakentumista ja koko sitä ”rituaalista jatkumoa”, 
jonka tärkeä osa chinamwali on. Tutkimushypoteesinani on, että chinamwalilla ja 
muilla ”rituaalisen jatkumon osilla” on merkittävä vaikutus tyttöjen sosiaalisen 
sukupuolen rakentumisessa, chewakulttuurille ominaisen naisen mallin opettamisessa ja 
ylipäätään naiseksi kasvamisen prosessissa. Voidakseni ymmärtää näitä rituaalin eri 
aspekteja ja vastaamaan mahdollisimman hyvin tutkimuskysymyksiini, olen perehtynyt 
valitsemieni teorioiden lisäksi myös aiempiin tutkimuksiin tyttöjen initiaatiorituaaleista.  
  
Tyttöjen initiaatiorituaaleja on tutkittu Afrikassa jo viime vuosisadan alkupuolelta 
lähtien. 1900-luvun alkupuolella antropologia oli pääasiassa miesten harjoittamaa ja 
määrittämää, mikä aiheutti erityisesti ongelmia siinä, millaisilla tavoilla naisia 
tarkasteltiin tutkimuksissa. Tämän vuoksi esimerkiksi naisen näkeminen subjektina 
ilmaantui antropologisiin tutkimuksiin varsin myöhään. Tunnetun antropologin, 
Bronislav Malinowskin, oppilas Audrey Richards oli yksi poikkeuksista. Hän perusti 
tutkimuksensa naisnäkökulmalle ja pyrki hyvin tietoisesti ottamaan naiset huomioon. 
Hän teki kenttätöitä Pohjois-Sambiassa ja hänen tutkimuksensa bembatyttöjen 
initiaatiorituaaleista oli erittäin ansiokas. Se oli samalla myös ensimmäinen 
yksityiskohtainen kuvaus naisten rituaalista, nimenomaan siihen osallistuneiden 
näkökulmasta käsin. (Assmuth & Tapaninen, 1994, 138.)  Richardsin kirja Chisungu: A 
Girl’s Initiation Ceremony among the Bemba of Zambia (1956) nousi myöhemmin 
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erääksi antropologian klassikoista. Olikin itsestään selvää, että aloitin aikoinaan tyttöjen 
initiaatiorituaaleista tehtyjen tutkimusten tarkastelun juuri Richardsin uranuurtavasta 
kirjasta. Kentällä ollessani huomasin hyvin pian, että chewatyttöjen initiaatiorituaalit 
muistuttivat melko paljon Richardsin kuvaamia rituaaleja. Tajusin myös, että Richardsin 
ennuste siitä, että tyttöjen initiaatiorituaalit tulisivat vähitellen häviämään, ei ainakaan 
chewojen kohdalla pitänyt paikkaansa. Chinamwali oli selvästi elinvoimainen rituaali 
yhä 2000-luvun alussa. Tämä siitä huolimatta, että myös Henrietta Moore ja Megan 
Vaughan (1994) tulivat omassa tutkimuksessaan siihen johtopäätökseen, että bembojen 
chisungun harjoittaminen oli 1990-luvulle tultaessa lähes tyystin kadonnut. Sen sijaan 
Thera Rasingin (2001) mielestä Mooren ja Vaughanin havainnot olivat hyvin yllättäviä, 
sillä hän itse huomasi 1990-luvulla tutkimusta tehdessään, että kaupungistumisesta ja 
yhteiskunnan murroksesta huolimatta initiaatiorituaalit olivat yhä hyvin tärkeitä jopa 
kaupungissa. Rasing tutki bembatyttöjen initiaatiorituaaleja osin täysin samalla alueella 
kuin Richards ja huomasi, että erityisesti maaseudulla rituaalit olivat säilyneet lähes 
muuttumattomina. Myös rituaalien muoto oli säilynyt hyvin samankaltaisena kuin 
millaisina Richards oli niitä kuvannut. (Rasing, 2001,1.)  
 
Samaan johtopäätökseen tulin itsekin chewojen initiaatiorituaalin kanssa, sillä 
vanhimmat informanttini, jotka olivat läpikäyneet rituaalin jo lähes 50 vuotta sitten, 
kertoivat sen olleen silloin hyvin samankaltainen kuin nykyään
4
 . Toki rituaalin kestossa 
ja tietyissä yksityiskohdissa oli tapahtunut ilmeisesti pieniä muutoksia, mutta ne 
tuntuivat lähinnä olevan perheiden itsensä sanelemia kuin niinkään merkkejä siitä, että 
koko perinne olisi täysin uudistunut. Oman tutkimukseni ja myös Rasingin (2001) 
tekemien havaintojen pohjalta onkin syytä todeta, että tyttöjen initiaatiorituaaliperinne 
elää yhä vahvana 2000-luvun Sambiassa. Sambian naapurimaissa kuten Tansaniassa, 
Malawissa ja Mosambikissa järjestetään samankaltaisia tyttöjen initiaatiorituaaleja ja 
myös ne ovat säilyneet melko elinvoimaisina ja muuttumattomina (Ks. esim. Tumbo-
Masabo & Liljeström 1994, Swantz 1995).  
 
Vaikka chewatyttöjen chinamwali muistuttaakin melko lailla bembojen chisungua, niin 
ei kuitenkaan halunnut pohjata tutkimustani niiden keskinäiselle vertailulle. Olen 
hyödyntänyt rituaalien samankaltaisuutta lähinnä siten, että olen poiminut sekä 
Richardsilta (1956) että Rasingilta oman tutkimukseeni soveltuvia osia ja tuonut niiden 
kautta esiin vähän laajemmin sambialaista initiaatiorituaaliperinnettä. Koska 
                                               
4 Tein kenttätyöni vuonna 2004. 
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pääasiallinen tutkimuskysymykseni on tyttöjen sosiaalisen sukupuolen rakentumisen 
tutkiminen, niin olen pyrkinyt löytämään myös tyttöjen initiaatiorituaaleja koskevista 
tutkimuksista sellaisia, jotka ovat edes jossain määrin sivunneet aihetta. Tämän lisäksi 
olen rajannut aiempien tutkimusten tarkastelun pääasiassa Afrikkaan, sillä näin niistä 
muodostui selkeämpi kokonaisuus. Olisi toki voinut olla kiinnostavaa käyttää 
vertailevana lähteenä esimerkiksi Latinalaisessa Amerikassa tehtyjä tutkimuksia 15 
años-juhlista. Tyttöjen 15-vuotissyntymäpäivän kunniaksi järjestettävissä juhlissa on 




Afrikassa tehdyistä tutkimuksista tuon tarkemmin esille jo aiemmin mainittujen 
Richardsin (1956) ja Rasingin (2001) lisäksi Charles Piotin (1999), T.O. Beidelmanin 
(1997) ja Corienne Kratzin (1994) ja Henrietta Mooren (1986) tutkimuksia. Näistä 
tutkimuksista lähes kaikki on tehty Sambiassa tai Sambian naapurimaissa, ainoastaan 
Piotin tutkimus togolaisista kabreista sijoittuu Länsi-Afrikkaan. Rasing on tutkinut 
Richardsin jalanjäljissä bemboja Pohjois-Sambiassa, Beidelman on kuvannut kaguruja 
Tansaniassa, Kratz on tehnyt tutkimustaan Keniassa okiek-kansan parissa ja myös 
Mooren tutkimat endot asuvat Keniassa. Vaikka näissä tutkimuksissa esitellyt tyttöjen 
initiaatiorituaalit muistuttavat melko paljon toisiaan, niin yhtenä erovaisuutena voidaan 
nähdä se, että osa rituaaleista sisältää myös tyttöjen ympärileikkauksen eli sukuelinten 
silpomisen
6
. Tätä tapaa ei sen sijaan esiinny oikeastaan lainkaan Sambiassa.  
 
Sambialaisista tyttöjen initiaatiorituaaleista ei ole juuri kirjoitettu sitten Richardsin 
aikojen. Tämän vuoksi Rasingin (2001) tutkimus muodostuikin minulle hyvin 
kiinnostavaksi, sillä hän on kuvannut bembojen rituaalin lisäksi myös jonkin verran 
chewojen perinnettä. Lisäksi hän on tarkastellut rituaalia myös gendernäkökulmasta 
käsin. Pääpaino minulla on tietenkin omassa aineistossani ja sen avulla pyrin löytämään 
vastauksia tutkimuskysymyksiini. Rasingin tutkimus on kuitenkin tarjonnut minulle 
monia mielenkiintoisia näkemyksiä ja kentälle lähtiessäni pakkasinkin hänen kirjansa 
mukaani. Se tarjosikin minulle kenttätutkimuksen aikana monta hyvää tutkimuspolkua 
kuljettavaksi ja antoi hyvää taustaa tutkimusteoreettisille pohdinnoilleni. Koska Rasing 
on pääasiassa tutkinut bemboja, niin tein kovasti töitä löytääkseni vastaavia tutkimuksia 
                                               
5 Esimerkiksi Heidi Härkösen (2005) Kuubassa tekemä tutkimus  tuo tätä perinnettä hyvin esille.  
6
 Tyttöjen ympärileikkaus, johon viitataan usein myös termillä FGM (female genital mutilation eli naisten 
sukuelinten silpominen), tarkoittaa perinnettä, jossa ei-terveydenhoidollisista syistä vahingoitetaan tytön 




chewoista. Kunnollisia antropologisia tutkimuksia ei tuntunut juuri löytyvän ja lisäksi 
lähestulkoon kaikki chewatyttöjen initiaatiorituaalista löytämäni lyhyetkin kuvaukset oli 
tehty Malawin puolella asuvien chewojen parissa, joilla rituaali on taas jossain määrin 
erilainen kuin Itä-Sambiassa (Kts. esim. Kaspin, 1999, 90–92).  Uskoisinkin, että 
tutkimukseni olevan siinä mielessä merkittävä, että Itä-Sambian chewatyttöjen 
initiaatiorituaalista ei ole juuri ilmestynyt mitään varteenotettavia tutkimuksia 
varsinkaan lähivuosikymmeninä. Myös kuvaukseni visudzosta on melko lailla 
ainutlaatuinen ja olenkin iloinen voidessani tuoda sitä esiin tutkimuksessani. 
 
Tutkimukseni on rakennettu niin, että alkupäässä tutkimusta keskityn esittelemään 
tutkimuskenttääni ja tutkimuksen tekemistä. Luvussa 2 esittelen tutkimusalueeni 
tarkemmin, luon silmäyksen tutkimuksen metodologiaan kertomalla aineistonkeruu-
menetelmistäni ja pohtimalla tutkimuksen toteutukseen vaikuttaneita seikkoja. Tämän 
luvun lopussa esittelen myös aineistoni. Luvussa 3 paneudun chewoihin ja tuon esille 
tarkemmin heidän kulttuuriaan. Tarkastelen erityisesti oman tutkimukseni kannalta 
keskeisiä asioita kuten sukulaisuusjärjestelmää, kosmologiaa ja naisten arkielämää. 
Tutkimukseni teoreettiseen viitekehykseen paneudun tarkemmin luvussa 4. Tuon siinä 
esille ensin feministisen antropologian käymää keskustelua sosiaalisesta sukupuolesta ja 
naistutkimuksesta. Tämän jälkeen kuvaan initiaatiorituaalia sekä siirtymärituaalina että 
sosiaalisen sukupuolen rakentajana valitsemieni teorioiden pohjalta. Luvussa 5 
käsittelen chinamwalia siirtymärituaalina. Tuon esille rituaalin valmisteluihin ja 
toteuttamiseen liittyvät seikat. Kuvaan rituaalin kolmiosaisen rakenteen tarkasti ja 
esittelen myös rituaalin eri vaiheisiin liittyviä lauluja ja näiden avulla välitettäviä 
opetuksia. Lisäksi pohdin rituaalin merkitystä chewayhteisölle. Luvussa 6 paneudun 
siihen, miten chinamwali rakentaa tyttöjen sosiaalista sukupuolta. Tutkin sitä 
tarkastelemalla rituaalisen jatkumon eri osia ja kuvaan niin visudzon kuin chinamwalin 
keskeisimmät opetukset erityisesti laulujen avulla. Paneudun myös tarkasti siihen, 
millaista ”hyvän naisen mallia” rituaaleissa tuodaan esiin. Pohdin myös chinamwalin 
merkitystä naisille ja tytöille. Luvussa 7 tuon esille rituaaliin liittyviä lieveilmiöitä, 
mahdollisia muutospaineita ja tulevaisuuden näkymiä. Lopuksi kokoan yhteen 




Kuva 1: Isäntäperheeni ja minä kotitalon edustalla. 
 
2 Kentän kuvaus ja tutkimuksen toteutus 
Tein kenttätutkimukseni Itä-Sambiassa, M’chepan kylässä. Tutkimukseni suunnittelun 
aloitin jo kesällä 2003 vieraillessani Sambiassa. Olin tällöin tekemässä Helsingin 
yliopiston ylioppilaskunnan kehitysyhteistyöhankkeen seurantamatkaa ja sain 
mahdollisuuden vierailla useissa itäsambialaisissa maalaiskylissä paikallisten 
naisjärjestöjen vieraana. Tällöin vierailin myös Elidan
7
  luona hänen kotikylässään 
M’chepassa. Olin tutustunut häneen jo vuonna 2002, kun hän oli ollut saman 
kehitysyhteistyöhankkeen vieraana Suomessa. Hän asui vierailun ajan luonani ja 
ystävystyimme. Tavattuamme uudelleen hänen luonaan, sovimme, että voisin palata 
sinne tekemään seuraavana vuonna kenttätutkimustani.  Kenttämatkani kesti kolme 
kuukautta, kesäkuun alusta elokuun loppuun vuonna 2004. Pääasiallisesti asuin 
kenttätyöni ajan Elidan perheen luona, johon hänen lisäkseen kuuluivat aviomies ja 11-
vuotias tytär Evony. Muut neljä lasta asuivat koulunkäynnin vuoksi muualla. Koko 
perhe otti minut lämpimästi vastaan ja tunsin heti päivistä lähtien olevani tervetullut. 
Oleskeluni heidän luonaan sujuikin erittäin hyvin. 
                                               
7 Käytän informanteistani yleensä vain heidän etunimiään. Osa etunimistä on muutettu henkilöiden 




2.1 Kenttänä Sambia 
Sambialainen yhteiskunta on kokenut paljon muutoksia 1970-luvulta lähtien, josta 
alkanut taloudellinen alamäki on muuttanut hyvin paljon sosio-taloudellisia asemia ja 
toisaalta myös sukupuolten välisiä suhteita. Massiivinen työttömyys, radikaalisti 
pienentyneet tulot, koulutuksen tason lasku, terveydenhuollon ongelmat, 
lapsikuolleisuuden ja aliravitsemuksen lisääntyminen sekä Aids-epidemia ovat osaltaan 
suistaneet Sambian yhteiskuntaa pois raiteiltaan. Köyhyyden lisääntyminen on 
vaikeuttanut elämää niin kaupungissa kuin maaseudullakin. Alle dollarilla päivässä 
elävien määrä on lisääntynyt huimasti viimeisen parinkymmenen vuoden aikana. 
Lisäksi aikaisemmin maataloudellisesti vauraassa maassa on kärsitty jopa nälänhätää, 
mikä on ollut seurausta maatalouden rakennemuutoksesta, liian yksipuolisesta viljelystä 
ja kuivuudesta johtuvista katovuosista. (Rasing, 2001, 1.) Tämä Rasingin kuvaus vastaa 
hyvin sitä tilannetta, mikä vallitsi Sambiassa kenttätöideni aikoihin. Tilanne ei 
myöskään ole paljon muuttunut reilussa kymmenessä vuodessa, kuten tässä luvussa 
esittämieni päivitettyjen lukujen ja faktojen perusteella voi hyvin havaita.  
 
Sambiassa elää 15 miljoonaa ihmistä ja lähes puolet heistä on alle 18-vuotiaita. 
Sambiassa on lukuisia eri kansoja, joista bembat muodostavat suurimman ryhmän, 
tongat toiseksi suurimman ja chewoja on kolmanneksi eniten. Sambiassa puhutaan yli 
70 kieltä, joista osa luokitellaan murteiksi. Suurimmat kielet kuuluvat bantukielten 
ryhmään ja yleiskielenä puhutaan nyanjaa, joka muistuttaa hyvin paljon chewojen 
puhumaa chichewaa, jota puhuu noin 4,5 prosenttia asukkaista. (CIA, 2015.) Myös 
bemba muistuttaa näitä kahta kieltä ja sitäkin puhutaan paljon. Ihmiset osaavat usein 
monia kieliä, esimerkiksi monet chewat puhuvat sujuvasti oman kielensä ja nyanjan 
lisäksi bembaa ja englantia. Ihmisten kielitaito on yleensä puhetaitoa, sillä esimerkiksi 
15–24-vuotiaista tytöistä vain 58 % osaa lukea ja vain noin 40 prosenttia tytöistä jatkaa 
koulunkäyntiä ala-asteen
8
 jälkeen (Unicef, 2015).  
 
Omassa kylässäni lähes kaikki lapset aloittivat koulunkäynnin, mutta osa lopetti 
koulunkäynnin jo muutaman vuoden jälkeen. Useimmat kuitenkin kävivät koulua 
                                               
8 Unicefin raportissa käytetään käsitteitä primary ja secondary school. Joissain maissa kuten Suomessa 
nämä kääntyvät peruskouluksi ja toisen asteen koulutukseksi, mutta Sambiassa näillä tarkoitetaan yleensä 
ala-astetta ja yläastetta. Ala-aste aloitetaan 7-vuotiaana ja alakoulu kestää n.7 vuotta. Yläaste aloitetaan n.  
14-vuotiaana ja osa näistä kouluista on sisäoppilaitoksia, joista oppilaat käyvät kotona vain loma-aikoina.  
Tämä osa koulujärjestelmästä on perua brittien siirtomaa-ajoilta.  
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alaluokkien ajan, mutta vain harvat jatkoivat yläluokille. Sambiassa tyttöjen 
koulutustaso jää selvästi poikia alhaisemmaksi ja siihen on usein syynä se, että tytöt 
päätyvät melko nuorina naimisiin. Onkin arvioitu, että noin 40 prosenttia alaikäisistä 
sambialaistytöistä on naimisissa ja näistä yli kahdeksan prosenttia viettää häitään jo 
ennen kuin täyttää 15 vuotta (Unicef, 2015). Avioliitot johtavat usein myös varhaiseen 
lasten hankintaan ja ensimmäinen lapsi synnytetään keskimäärin noin 19-vuotiaana 
(CIA, 2015). Varsinkin maalla perheet ovat yhä isoja ja alle 30-vuotias kuuden lapsen 
äiti ei ole mikään harvinaisuus
9
. Lapsia hankitaan paljon korkean lapsikuolleisuuden 
vuoksi ja tämä näkyi vahvasti omassa kylässäni, jossa lapset kärsivät niin 
aliravitsemuksesta, malariasta kuin muistakin vakavista taudeista.   
 
Sambia on köyhä maa ja köyhyysrajan
10
 alapuolella elää yli 70 prosenttia väestöstä, 
maaseudulla jopa yli 80 prosenttia (World Bank, 2010). Sambiassa eliniänodote on 50 
vuoden tienoilla (CIA, 2015) ja tähän on köyhyyden lisäksi vaikuttanut voimakkaasti 
Aids-epidemia, sillä siihen kuolleet ovat olleet pääsääntöisesti työikäisiä. 15–49 
vuotiaista 13 prosenttia on saanut hiv-viruksen. Naisten osuus tautiin sairastuneista on  
suurempi, esimerkiksi 35–39-vuotiaista naisista yli 24 prosentilla on hiv.  
(ZDHS 2013–14)  Kun tein omaa kenttätutkimustani vuonna 2004, niin erityisesti Itä- 
Sambian aids-tilannetta pidettiin hyvin haastavana. Tämä näkyi myös omassa  
kylässäni, sillä siellä oli useita perheitä, joissa joko toinen tai molemmat vanhemmat  
olivat menehtyneet aidsiin. Aids-tilanne on vaikuttanut myös chinamwaliin ja olen  







                                               
9 Sambialaisnaisella on keskimäärin 5,7 lasta, mutta koska kaupungeissa perheet ovat pienempiä, niin 
maaseudulla lapsia on huomattavasti yli keskimääräisen. (Unicef, 2015) 








2.2 Kenttänä M’chepan kylä 
Tein tutkimusta Itä-Sambiassa, Kateten piirikunnan alueella. Katete sijaitsee noin 600 
kilometrin päässä Sambian pääkaupungista, Lusakasta. Katetesta on Itäisen Provinssin 
pääkaupunkiin Chipataan matkaa suurin piirtein 80 kilometriä.  M’chepan kylä sijaitsee 
noin 12 kilometrin päässä Kateten kaupungista, joka on Kateten piirikunnan 
hallinnollinen keskus. Kylän lähellä toimii terveysasema ja klinikka, jotka palvelevat 
vähintäänkin 15 lähikylän asukkaita. M’chepan läheisyydessä toimii myös koulu, pieni 
kauppa ja maissimylly. Lisäksi kylän lähistöllä on kaksi kirkkoa. Tein tutkimusta myös 
M’chepan kylän naapurikylässä Undissa, joka on merkittävä paikka kaikille chewoille, 
koska siellä asuu heidän ylin päällikkönsä Paramount chief. Hän on rituaalinen 




M’chepan kylä koostui noin 85 kotitaloudesta ja siellä asui noin 470 ihmistä13. 
Viereisen Undi-kylän asukasmäärä oli noin 630 ihmistä ja muutaman muun lähistöllä 
sijainneiden kylien asukasmäärät olivat hieman pienempiä, ehkä noin 300 hengen 
                                               
11 Kartan lähde Wikimedia Commons, MellonDor 2015.  
12Tässä luvussa on laskettu mukaan sekä Sambiassa että Malawissa asuvat chewat. 
13 Asukasluvut ovat peräisin klinikan keräämistä tiedoista ja ne on kerätty vuonna 2003. 
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luokkaa. Voidaankin sanoa, että Mkaikan
14
 alueella asui yhteensä noin 3000 ihmistä 
vuonna 2004. Suurin osa alueen asukkaista saa elantonsa maataloudesta, mutta pellot 
sijaitsevat suhteellisen kaukana kylistä, kaukaisimmat jopa 6 tunnin kävelymatkan 
päässä. Kaukaisimmille pelloille onkin muodostunut maatiloja, joissa asutaan ympäri 
vuoden. Kylien yhteydessä on joillakin perheillä pieniä kasvimaita, joissa he kasvattavat 
vihanneksia ja maustekasveja. Yksi pääviljelyskasveista on maissi, josta tehty puuro, 
nshima, onkin sambialaisen aterian tärkein osa. Joillakin on myös hedelmätarhoja. 
Suurin osa viljelystuotteista menee omaan käyttöön, mutta osa kasvattaa jonkin verran 
vihanneksia ja mausteita myös myyntiin. Pellot hoidetaan pääasiallisesti käsivoimin, 
sillä harva omistaa karjaa. Sato kuljetetaan kylään joko kantamalla, polkupyörän 
kyydissä tai sitten käyttämällä karjavankkureita. M’chepan kylässä karjaa on hyvin 
vähän, mutta viereisessä Undin kylässä sitä on useammallakin perheellä. Tämä 
kertookin suoraan perheiden varallisuudesta: M’chepan kylä oli selvästi köyhempi kuin 
viereinen Undin kylä, jossa oli enemmän vaurautta Paramount chiefin vuoksi. 
Kummassakin kylässä suurin osa ihmisistä eli köyhyysrajan alapuolella ja monilla ei 
ollut käytännössä tuloja lainkaan, vaan he elivät lähes omavaraistaloudessa ja siten 
heidän ruokahuoltonsa oli hyvin pitkälti kiinni etenkin maissisadon onnistumisesta.  
 
M’chepan ja muiden lähikylien talot olivat pääosin melko pieniä, olkikattoisia 
savimajoja. Ne olivat pohjaratkaisultaan neliön tai suorakaiteen muotoisia, kun taas 
monissa muissa kylissä saattoi nähdä täysin pyöreitä majoja. Yleensä niissä oli 1-2 
huonetta ja joihinkin taloihin kuului myös erillinen keittomaja, jossa säilytettiin 
ruokatarpeita, valmistettiin ruokaa ja lämmitettiin vettä. Lisäksi aina muutamalla 
perhekunnalla oli yhteinen käymälä ja monien talojen vieressä oli myös olkisermeistä 
muodostettu peseytymistila. Elidan perheen talo oli jonkin verran suurempi kuin kylän 
talot keskimäärin, sillä siinä oli kaksi makuuhuonetta ja oleskelutila, jossa oli 
ruokapöytä tuoleineen sekä muutama muu huonekalu. Tämän vuoksi minulla oli 
käytössä oma huone, mikä oli poikkeuksellista, koska useimmissa taloissa koko perhe 
nukkui samassa huoneessa.  
 
Elida kertoi minulle, että M’chepan kylä muotoutui aikoinaan siten, että Elidan isä ja 
hänen kaksi veljeään rakensivat talonsa kyseiselle paikalle ja vähitellen kylä laajeni 
veljesten jälkeläisten mennessä naimisiin ja hankkiessa lapsia. Tämän vuoksi kylässä 
asuikin vielä nykyään paljon Elidan perheen sukulaisia. Mielenkiintoiseksi asian teki se, 
                                               
14 Isomman hallinnollisen alueen nimi oli Mkaika ja siihen kuuluivat mm. Mchepan ja Undin kylät. 
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että Elida ja hänen siskonsa olivat jääneet kylään asumaan, kun taas ainakin kaksi 
perheen veljeksistä oli päätynyt muuttamaan muualle. Elidan aviomies muutti 
avioitumisen jälkeen siis vaimonsa kotikylään. Tämä matrilokaalinen asumisjärjestely ei 
ollut mitenkään erityisen tyypillinen, sillä matrilineaarisilla chewoilla virilokaalinen 
asumismuoto oli paljon yleisempi. Tämän vuoksi tytöt muuttivat naimisiin mennessään 
yleensä miehen kotikylään asumaan. Tämä muutto saattoi tapahtua joko ihan viereiseen 
kylään tai sitten paljon kauemmaksi, varsinkin jos sulhanen oli jonkun toiseen alueen 
chewoja tai kuului kokonaan toiseen kansaan, kuten vaikkapa naapurikansa ngoneihin. 
 
 
2.3 Tutkimuksen metodologia  
Antropologian on perinteisesti erottanut muista yhteiskuntatieteistä se, että siinä 
kenttätyön on korostettu olevan yhteiskuntaa ja kulttuuria koskevan uuden tiedon 
tärkein lähde. On myös ajateltu, että antropologin tulisi viipyä kentällään niin kauan, 
että hänen läsnäolonsa alkaisi olla melko ”luonnollista”, vaikka tutkija ei muukalaisen 
roolista koskaan täysin pääsekään eroon. (Eriksen, 2004,43.) Omalle tutkimukselleni 
perusteellisen kenttätyön tekeminen oli täysin välttämätöntä, jotta kykenin pääsemään 
rituaaliin sisälle ja sain kerättyä riittävästi monipuolista aineistoa.  
 
Tein etnografista tutkimustani kolmen kuukauden ajan, mutta tiedostan toki, että se on 
melko lyhyt aika päästä sisälle vieraaseen kulttuuriin. Koska paikka oli minulle 
kuitenkin entuudestaan tuttu edelliseltä Sambian vierailulta, niin olin saavuttanut 
kyläläisten luottamuksen jo ennen varsinaisen kenttätyön alkua. Tämä auttoi selvästi 
myös siinä, että kyläläiset tottuivat melko pian läsnäolooni ja sain muodostettua hyvän 
vuorovaikutuksen heidän kanssaan. Minun annettiin myös osallistua isäntäperheeni 
arkiaskareisiin ja muutaman viikon oleskelun jälkeen minun työpanokseni olikin jo 
muuttunut itsestään selväksi erilaisia kotitöitä tehtäessä. Osallistumalla kylän 
arkielämään ja tekemällä samoja asioita kuin muutkin naiset, sain naisten arvostuksen ja 
luottamuksen osakseni. Tämän vuoksi pääsin seuraamaan myös tyttöjen 
initiaatiorituaaleja kuin ”yhtenä naisista”.  Sopeuduin kentälle muutenkin hyvin ja 
kykenin keräämään laajan ja kattavan aineiston tutkimustani varten. Keräsin aineistoni 
pääasiassa osallistuvan havainnoinnin ja haastattelujen avulla. Näiden sanotaankin 
muodostavan etnografisten tutkimus-aineistojen keskeisen rungon (Hämeenaho & 
Koskinen-Koivisto, 2015, 16).  
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Eräs syy kattavan aineiston saamiseen oli varmasti se, että sain muodostettua hyvän 
vuorovaikutuksen informanttieni kanssa. Tämä vuorovaikutus onkin tärkeässä asemassa 
etnografisen tutkimuksen onnistumisen kannalta. Kentältä kerättävän aineiston lisäksi 
juuri vuorovaikutus määrittää koko tutkimusprosessin kulkua ja myös sen lopputulosta. 
Vuorovaikutuksen voidaan nähdä olevan myös koko tulkintaprosessin ydin. 
(Hämeenaho ja Koskinen-Koivisto, 2015, 8.) Itse kykenin saamaan luottamuksellisen 
suhteen tutkimani kyläyhteisön asukkaisiin. Naiset ottivat minut lämpimästi vastaan ja 
kykenin irrottautumaan jossain määrin myös tutkijan roolistani ja elämään tavallista 
arkielämää naapurien kanssa kuulumisia vaihdellen. Isäntäperheeni vanhemmat 
kohtelivat minua kuin yhtenä tyttäristään ja minut myös esiteltiin vieraille niin
15
. He 
auttoivat minua myös tutustumaan muihin kyläläisiin ja omiin sukulaisiinsa. Kolmen 
kuukauden oleskeluaikana isäntäperheeni ja heidän tuttavansa tulivatkin minulle hyvin 
läheiseksi, samoin monet muutkin kyläläisistä. Olin erittäin otettu siitä, kuinka 
lämpimästi minut otettiin vastaan ja toisaalta kyläläiset tuntuivat olevan yhtä otettuja 
siitä, että minä, ”valkoihoinen ja länsimainen nainen”, sopeuduin heidän 
vaatimattomaan kyläelämäänsä.  
 
Isäntäperheeni äiti, Elida, oli merkittävässä roolissa tutkimukseni mahdollistamisessa. 
Hän järjesti minulle useita tilaisuuksia päästä seuraamaan tyttöjen initiaatiorituaalia, 
puhui muille naisille, jotta nämä ymmärsivät, mistä oli kysymys ja miksi halusin tulla 
seuraamaan rituaalia. Toisaalta hänelle oli selvästi kunnia-asia opettaa minulle 
chewakulttuurin asioita ja hän halusi, että myös minä osallistun rituaaliin oppiakseni 
asioita. Hän halusi opettaa minulle myös muita tärkeitä asioita, kuten nhsiman eli 
maissipuuron valmistusta ja tanssimista. Olenkin erittäin kiitollinen Elidalle, sillä hänen 
ansiostaan sain kerättyä niin kattavan aineiston rituaalista, koska pääsin osallistumaan 
useita kertoja chinamwalin eri osiin. Elida piti rituaaliin osallistumistani tärkeänä myös 
sen vuoksi, että halusi minun oppivan siellä samoja asioita kuin initioitavat tytöt. Hän 
tiesi, että olin menossa naimisiin melko pian kenttämatkani jälkeen. Niinpä hän sanoikin 
minulle usein: ”sinä, et voi mennä naimisiin ilman tämän rituaalin läpikäymistä, 
meidän on pakko opettaa sinulle asioita, muuten et ole tarpeeksi hyvä vaimo.”  
 
Niinpä naiset pitivät huolen, että he opettivat rituaalin aikana myös minua. Lisäksi Elida 
ja muut naiset pitivät erityisenä kunnia-asianaan opettaa minua tanssimaan hyvin. Tämä 
toi tietenkin uudenlaisen ja arvokkaan lisän osallistuvalla havainnoinnilla kerättyyn 
                                               
15 He kutsuivat minua usein ”valkoiseksi tyttärekseen”. 
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aineistooni, koska pääsin itse kokeilemaan tanssimista ja siihen liittyvää opastusta. 
Samalla naiset myös paremmin hyväksyivät minut seuraamaan rituaaleja, kun tiesivät, 
että uskallan heittäytyä tilanteisiin mukaan ja osallistua muiden naisten tavoin rituaaliin. 
Onkin nähty, että juuri ruumiillinen ulottuvuus tuo jaetuille kokemuksille syvyyttä, joka 
taas osaltaan mahdollistaa empaattiseen vuorovaikutukseen perustuvan yhdessä 
tulkitsemisen prosessin (Hämeenaho & Koskinen-Koivisto, 2015, 19). Itselleni naisten 
kanssa yhdessä tanssiminen ja muu rituaaliin melko kokonaisvaltainen osallistuminen 
loi vahvan yhteenkuuluvaisuuden kokemuksen ja antoi hyvän taustan, jota vasten 
saatoin paremmin ymmärtää naisten kuvauksia ja ajatuksia rituaalista.  
Pidin koko kenttätyöni ajan myös päiväkirjaa, johon kokosin päivittäisten havaintojen 
lisäksi myös omia tuntemuksiani. Näin minun on ollut vielä vuosienkin jälkeen hyvin 
helppo palauttaa mieleeni eri tilanteiden tunnelmia ja kokemuksiani rituaalista. Pyrin 
käyttämään omia kokemuksiani tutkimukseni vahvuutena kuitenkin tiedostaen niiden 
olevan hyvin subjektiivisia. Tämä subjektiivisuus voidaan nähdä etnografisen 
tutkimuksen keskeisenä ulottuvuutena ja toisaalta myös sen vahvuutena (Hämeenaho & 
Koskinen-Koivisto, 2015, 21). 
 
Etnografista tutkimusta tekevänä tutkijana olin kentällä monenlaisten valintojen edessä 
oleskeluni aikana: ketä haastattelen, kuinka montaa rituaalia yritän päästä seuraamaan, 
menenkö häihin päivän kävelymatkan päässä olevaan kylään vai jäänkö kotiin 
toipumaan kuumetaudista, ketä käytän apunani aineistoni kuuluvien laulujen 
kääntämisessä, kuka voi toimia tulkkina missäkin tilanteessa ja niin edelleen. Useimmat 
valinnoista oli melko helppo tehdä, osa taas vaikeampia. Olen ottanut valintojeni 
vaikutukset huomioon ja tarpeen mukaan tuonut esille myös valintojani.  
 
Tutkimukseni on tehty myös noudattaen antropologiselle kenttätyölle asetettuja eettisiä 
periaatteita
16
. Koko yhteisö ja kaikki haastattelemani ihmiset tiesivät minun tekevän 
tutkimusta. Koska aiheeni oli etenkin initioitaville tytöille hyvin sensitiivinen, niin olen 
erityisen tarkasti suojannut heidän yksityisyyttään. Tämän vuoksi en ole eritellyt heidän 
henkilöllisyyttään ja enkä julkaise rituaalissa otettuja kuvia kuin tietyiltä osin 
suojatakseni heidän intimiteettiään. Käytän tutkimuksessani vain sellaisia kuvia, joiden 
julkaisuun olen kysynyt luvan kyseisiltä henkilöiltä. Osa haastatelluista on itse halunnut 
                                               
16 Ennen kenttätyötä sain sosiaaliantropologian laitokselta ohjeistusta kenttätyön eettisiin kysymyksiin, 




esiintyä omilla nimillään, mutta heidänkin osaltaan käytän yleensä vain etunimiä. 
Muiden haastateltujen nimet on muutettu. Kenttätyöstäni ei ole aiheutunut kenellekään 
siihen osallistuneelle haittaa ja kaikki ovat ottaneet tutkimukseeni osaa täysin 
vapaaehtoisesti. Olen saanut myös tutkimaltani chewayhteisöltä luvan kuvata tyttöjen 
initiaatiorituaalia yksityiskohtaisesti tutkimuksessani, kunhan olen suojannut 
initioitavien tyttöjen intimiteetin yllämainitulla tavalla. Tämä onkin yksi moraalisesti 
hyvän tutkimustyön kriteereistä. Toisena hyvänä kriteerinä voidaan pitää tutkijan 
rehellisyyttä ja sitä, että hän kertoo tutkimusprosessista avoimesti. (Fingeroos ja Jouhki, 
2015, 98.) 
 
Lopuksi pohdin hieman tutkimukseni kattavuutta. Kenttätyötä on mahdotonta tehdä 
täysin kattavasti ja täydellisesti. Aina voi jäädä jokin asia kysymättä, kiinnostava tilanne 
huomaamatta ja tärkeä kuva ottamatta. Tutkimusaineiston riittävyys mietityttääkin usein 
tutkijan mieltä (Fingeroos ja Jouhki, 2015, 102.) Kuten jo aiemmin mainitsin, niin 
kolmen kuukauden oleskelu ei tietenkään ole kovin pitkä aika, mutta siitä huolimatta 
sain kerättyä laajan aineiston. Jopa niin laajan aineiston, että tässä tutkimuksessa voin 
käsitellä siitä vain osaa.  Olen pyrkinyt tuomaan tyttöjen ja naisten omaa ääntä 
mahdollisimman hyvin kuuluville, sillä he ovat tutkimukseni keskipiste ja heidän 
ajatuksiensa kautta toivon voivani välittää riittävän hyvin chewojen oman käsityksen 
tyttöjen initiaatiorituaalista. Etnografian yhtenä tavoitteena voidaankin pitää sitä, että 
tutkimuksessa pyritään tavoittamaan tutkittavien omia ajatusmalleja ja esittämään ne 
sitten suhteessa kulttuuriseen kontekstiinsa (Hämeenaho ja Koskinen-Koivisto, 2015, 
28). Olen pyrkinyt käyttämään aineistoani mahdollisimman kattavasti, jotta kykenisin 
antamaan riittävän tarkan kuvan tutkimastani rituaalista ja kulttuurista.  Tutkimukseni ei 
ole täydellinen kuvaus chinamwalista, eikä sen ole tarkoituskaan sitä olla. Pikemminkin 
se tarkastelee rituaalia muutamasta eri näkökulmasta käsin ja tarjoaa myös hyvän 
mahdollisuuden tutustua tyttöjen ja naisten näkemyksiin sekä rituaalista että ylipäätään 
naisen elämästä chewakulttuurissa. 
 
 
2.4 Aineiston esittely 
Kenttämatkani aikana keräsin aineistoa, joka koostuu osallistuvasta havainnoinnista, 
haastatteluista, laulu- ja musiikkitaltioinneista, päiväkirjamerkinnöistä ja muusta 
kirjallisesta materiaalista sekä valokuvista. Tein koko kenttämatkan ajan paljon 
osallistuvaa havainnointia ja kirjasin havaintoni tarkasti päiväkirjaani ja muihin 
 16 
 
muistiinpanoihin. Haastatteluaineistoni koostuu sekä yksittäisistä haastatteluista että 
ryhmäkeskusteluista. Haastattelin enimmäkseen eri-ikäisiä naisia, mutta myös 
muutamia miehiä. Tein yhteensä 16 yksilöhaastattelua ja muutaman ryhmähaastattelun, 
joissa osallistujat olivat osin samoja kuin yksilöhaastatteluissa. Lisäksi sain kerättyä 
paljon hyödyllistä aineistoa nauhoittamalla naisten keskusteluja rituaalin eri osissa. 
Osassa haastatteluissa käytin apunani tulkkia, mutta suurimman osan haastatteluista tein 
englanniksi. En kuitenkaan kokenut kielen muodostuneen ongelmaksi, sillä keski- ja 
loppuvaiheilla kenttätyötäni osasin jo jonkin verran paikallista kieltä, chichewaa, joten 
kykenin tarkentamaan joitakin asioita heidän omalla kielellään. Lisäksi useimmat 
haastattelemani ihmiset osasivat melko hyvin englantia, eivätkä kokeneet sen puhumista 
minään pakkona, vaan päinvastoin olivat ylpeitä, että osasivat sitä niin hyvin. Sen sijaan 
kun kävin seuraamassa initiaatiorituaaleja, minulla oli aina mukanani joku, joka kykeni 
toimimaan tulkkina.  
 
Haastattelujen lisäksi laulut muodostavat merkittävän osan aineistostani. Tallensin 
chinamwalin lauluja yhteensä lähes 80, joista osa toki oli muunnelmia samasta laulusta. 
Lisäksi sain kerättyä yhteensä lähes 40 visudzoon liittyvää laulua ja tanssileikkiä. 
Keräsin laulut nauhoittamalla niiden esitystilanteita rituaalin eri osissa. Tämän jälkeen 
kuuntelutin niitä naisilla ja pyysin heitä kirjoittamaan ne chichewaksi minulle muistiin. 
Täten paikalliskielen kirjoitusasu on naisten tekemä ja siinä saattaa esiintyä myös jonkin 
verran virheitä. Valitettavasti oma chichewan taitoni ei kuitenkaan ole mahdollistanut 
kielellisiä korjauksia. Kielitaitoni mahdollisti kuitenkin sen, että kykenin kysymään 
tarkentavia kysymyksiä englanninkielisistä käännöksistä, koska ymmärsin osan 
alkuperäistekstien sanoista. Isäntäperheeni äiti Elida, auttoi minua kääntämään laulut 
englanniksi. Usein hänen antamansa käännös muistutti lähinnä laulun merkityksen tai 
opetuksen selittämistä, mutta osassa lauluissa hän kertoi sekä suoran käännöksen että 
selityksen. Pelkistä suorista käännöksistä ei useimmiten olisikaan ollut suurta hyötyä, 
sillä lauluihin kätkeytyi hyvin paljon metaforiin ja symboliikkaan perustuvia ilmauksia, 
jotka eivät olisi ilman tarkempia selityksiä avautuneet oikeastaan lainkaan.  
 
Käytän lauluja aineistona, koska ne ovat niin keskeisessä roolissa chinamwalissa. 
Antropologisessa tutkimuksessa lauluja on käytetty paljon aineistona ja niitä voidaan 
analysoida esimerkiksi narratiivitutkimuksen avulla. Omassa tutkimuksessani olen 
halunnut käyttää lauluja apuna tutkimuskysymyksieni kannalta olennaisten teemojen  
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esittelyssä ja analysoinnissa. Laulut ja laulaminen muodostaa merkittävän osan 
chinamwalin toiminnallisesta puolesta tanssimisen ohella. Laulujen avulla naiset sekä 
opettavat asioita tytöille että käyvät keskustelua tärkeistä asioista. Rituaalia seuraamassa 
olevat naiset osaavat tehdä helposti eri laulunsäkeitä ja teemoja yhdistelemällä uusia 
lauluja. Laulujen variointi ja muuntelu tekevät lauluista merkityksellisempiä, koska tällä 
tavoin voidaan laulaa jostain tietystä asiasta tai tutusta henkilöstä. Laulujen 
uudistaminen ja muuntelu on rituaalissa hyvin luovaa ja erilaisia lauluja onkin 
lukemattomia. Laulut ovat rituaalin elävä osa: ne eivät edusta muuttumatonta traditiota, 
vaan ovat nimenomaan luomassa uutta ja siten tekevät rituaalista elävämmän. 
Rituaalissa esitettävät laulut ovat selkeästi naisten omaa kulttuuria ja niiden avulla he 
kykenevät käsittelemään vaikeitakin asioita. Olen omassa tutkimuksessani kiinnittänyt 
eniten huomiota juuri naisten itsensä antamiin laulujen merkityksiin ja selityksiin, koska 
näin kykenen tuomaan esille naisten omia ajatuksia ja näkemyksiä. Lauluaineistoni 
yhdistettynä lukuisiin haastatteluihin ja osallistuvaan havainnointiin antaa minulle myös 





3 Tutkimuskohteena chewat   
Chewat ovat asuttaneet itäistä Sambiaa ja Malawia eräiden arvioiden mukaan jo 1200-
luvulta lähtien. 1500- ja 1600-luvulla chewat olivat tunnettuja portugalia ja swahilia 
puhuvien kansojen keskuudessa. Nykyisten chewojen esi-isät asettuivat aluksi asumaan 
Malawi-järven eteläisille ja läntisille rannoille. 1800-luvulla heidät esiteltiin 
portugalilaisille löytöretkeilijöille ceva- nimellä, joka tarkoittaa muukalaista. Sambiassa 
asuvat chewat muistavat aina mainita, että itäiseen Sambiaan chewat tulivat 
Mosambikista silloisen Paramount chiefin johdattamina. (Ntara, 1973, Peffer-Engels, 
1996.) Chewoista suurin osa asuu Malawissa, loput itäisessä Sambiassa ja muissa 
Sambian osissa sekä pieni chewayhteisö asuu myös Mosambikissa.  
 
3.1 Chewojen sukulaisuusjärjestelmä  
Chewat ovat matrilineaarisia ja naisen linjasuku on siten merkittävämpi kuin miehen. 
Kaikki chewat kuuluvat tiettyyn klaaniin ja klaaninimi tulee äidin puolelta. Äidin 
linjasuku on kuitenkin tietyissä asioissa, kuten maanomistuksessa, klaania tärkeämpi. 
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Sukunimenä käytetään kuitenkin yleisesti isän klaaninimeä, joka voi olla peräisin myös 
muilta kansoilta kuin chewoilta eksogamian vuoksi. Tämä on melko yleistä itäisessä 
Sambiassa, jossa ngonit ja chewat elävät hyvin lähekkäin. Haastatteluissani tuli ilmi, 
että tämä johtuu eniten ajattelutavan muutoksesta. Etenkin miehet korostivat sitä, että 
nykyään puolisokseen voi valita helpommin kenet haluaa, koska ajatellaan, että  kaikki 
etniset ryhmät ovat samanarvoisia. Osa informanteistani tiesi kuitenkin tapauksia, joissa 
vanhemmat olivat myös kieltäneet lastaan avioitumasta eri etnisen ryhmän edustajan 
kanssa. Tällöin syynä usein kerrottiin olevan liian suuret kulttuuriset erot tai se, ettei 
tyttären haluttua muuttavan liian kauas omasta kotikylästään. Omassa tutkimuskylässäni 
avioiduttiin yleisimmin toisen chewan kanssa noudattaen kuitenkin virilokaalista 
asumiskäytäntöä.   
 
Aikoinaan klaaneihin liittyi tiettyjä säännöksiä, kuten esimerkiksi se, että samaan 
klaaniin kuuluvat eivät saaneet mennä naimisiin keskenään, koska klaanin jäsenten 
katsottiin olevan keskenään sisaruksia. Nykyisin tätä sääntöä ei enää ole, mutta 
edelleenkin puoliso yritetään valita oman klaanin ulkopuolelta. (Ntara, 1973, 73-75.)  
Maaseudulla klaanit ja oma linjasuku ovat hyvin tärkeitä, sukulaisuussuhteet ovat 
tiiviitä ja klaaneihin perustuva kyläyhteisö antaa tukea ja turvaa jäsenilleen. 
Avioliittovalmistelut ja initiaatiorituaalit suoritetaan myös hyvin perinteiseen tapaan ja 
niissä on ollut havaittavissa vain vähän muutoksia. Chewojen matrilineaarisuus näkyy 
myös chinamwalissa, sillä sitä valmistellaan etenkin äidin puolen naispuolisten 
sukulaisten kesken. Victor Turnerin mukaan matrilineaarisuus tuodaan vahvasti esille 
tyttöjen initiaatiorituaaleissa ja muissa hedelmällisyyteen liittyvissä riiteissä. Tämä 
johtuu hänen mukaansa siitä, että matrilineaarisuus tarjoaa varman pohjan 
polveutumiselle; jokainen tietää epäilyksettä, ketkä ovat kenenkin äidinpuolen 
sukulaisia. (Turner, 1968, 12–13.) Lisäksi Turnerin mukaan matrilineaarisen 
sukulaisjärjestelmän mukaan järjestäytyneessä yhteiskunnassa perusyksikkönä voidaan 
nähdä myös matrisentrinen eli äidin ympärille keskittyvä perhe perinteisen linjasuvun 
sijaan. Tähän ajatukseen sisältyy myös olennaisesti virilokaalisesti muodostetut 
avioliitot. (Turner, 1996 [1957], 84–85, 222–227.) 
 
Koska chewat ovat matrilineaarisia, kuuluvat lapset yleensä automaattisesti äidin 
linjasukuun. Miehen on kuitenkin mahdollista maksaa tulevista lapsista naimisiin 
mentäessä, jolloin hän saa pitää heidät itsellään esimerkiksi avioerotapauksessa. 
Haastatteluissa kävi kuitenkin ilmi, että käytäntö on hyvin vaihteleva, joskus mies pitää 
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lapset joka tapauksessa, vaikkei olisikaan maksanut heistä ja välillä mies saattaa 
suorastaan vaatia, että nainen ottaa lapset mukaansa erotilanteessa. Aluepäällikötkin 
joutuvat välillä selvittelemään huoltajuuskiistoja, joissa nainen vaatii miestä maksamaan 
elatusmaksua lapsille avioeron jälkeen. Tämä tulee kyseeseen etenkin, jos aviomiehen 
uskottomuus on ollut eron syynä. Toisaalta mies on periaatteessa aina velvoitettu 
maksamaan jotakin myös aviottomista lapsista, tällöin tosin kyseessä on useimmiten 
korvaus raskaaksi tulleen tytön vanhemmille, koska tytön avioitumis-mahdollisuudet 
ovat aviottoman lapsen vuoksi heikentyneet. Joskus korvausmaksu saatetaan asettaa 
niin korkeaksi, että miehen on edullisempaa mennä naimisiin tytön kanssa kuin maksaa 
korvauksia tämän perheelle.  
 
Vaikka matrilineaarinen sukulaisuus liittääkin yksilöt äitiinsä, niin se ei useinkaan 
tarkoita että nainen olisi yhteisössä dominoivampi sukupuoli. Miehet ovat usein 
edelleen auktoriteetteja ja perheenpäitä. Chewayhteisössä etenkin poliittinen ja 
taloudellinen valta on lähes täysin keskittynyt miehille ja useimmiten myös 
kyläpäälliköt ovat miehiä. Virilokaalinen asumisjärjestely avioiduttaessa aiheuttaa myös 
sen, että naisen sukulaisten auktoriteetti on melko heikko aviomiestä ja tämän sukulaisia 
kohtaan. Toisaalta matrilineaarisessa sukulaisuusjärjestelmässä voidaan kuitenkin 
ajatella, että lapsille äidin veli eli heidän enonsa on tärkeämpi ja voimakkaampi 
auktoriteetti kuin heidän isänsä. Tämä tosin näkyy melko vähän arkielämässä ja tulee 
esiin lähinnä rituaalisissa yhteyksissä ja avioliittojärjestelyissä.  
 
Chewojen avioliittovalmistelut alkavat yleensä sillä, että mies on valinnut itselleen 
sopivan puolison, joka on sopivassa naimisiinmenoiässä, eli yleensä yli 15 -vuotias ja 
chinamwalin läpikäynyt. Tämän jälkeen mies hakee vanhemmilta miespuolisilta 
sukulaisilta hyväksynnän valinnalleen. Tyttö voi periaatteessa kieltäytyä kosinnasta, 
mutta naisten mukaan tämä on melko harvinaista. Toisaalta nuorten keskuudessa ovat 
myös ”rakkausavioliitot” yleistyneet, eli nuoripari on saattanut seurustella jo useita 
vuosia, ennen kuin poika kertoo asiasta vaikkapa isoisälleen ja siten aloittaa viralliset 
naimisiinmenovalmistelut. Kun valinnat ja suostumukset on saatu kummaltakin suvulta, 
niin aloitetaan niin sanottu avioliittoneuvottelut, jossa sovitaan kaikista avioliittoon 
liittyvistä yksityiskohdista kuten mahdollisesta morsiusmaksusta, häiden järjestämisestä 
ja vastaavista asioista. Näissä neuvotteluissa morsiamen eno eli nkhoswe on tärkeässä 
asemassa ja edustaa yleensä koko naisen puoleista linjasukua. Kun asiat on saatu 
sovittua, voidaan järjestää häät. (Chondoka, 2001, 152.) Häissä merkittävässä roolissa 
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nkhoswen, hääparin vanhempien ja isovanhempien lisäksi, on myös tytön 
initiaatiorituaalissa opettajana toiminut phungu. Hän varmistaa omalta osaltaan, että 
morsian on varmasti oppinut avioliittoon ja vaimon rooliin liittyvät asiat riittävän hyvin 




 3.2 Paramount chief  
Kaikkien chewojen ylimpänä traditionaalisena johtajana ja päällikkönä toimii 
Paramount chief, jonka alaisuudessa toimivat kaikki muut päälliköt. Paramount  
chiefistä seuraavana ovat senior chiefit, joita on muutamia sekä Sambiassa että  
Malawissa. Näiden alaisuudessa toimivat alueelliset päälliköt, joita on esimerkiksi  
Kateten piirikunnan alueella kolme. Näiden alaisuudessa ovat vielä kyläpäälliköt, joita  
on jokaisessa kylässä yksi. Paramount chief kutsuu aina aika ajoin kaikki päälliköt  
koolle, mutta normaalisti jokainen aluepäällikkö vastaa oman alueensa hoidosta siten,  
että mahdollisissa riita- ja ongelmatapauksissa kyläpäälliköt käyvät hänen luonaan  
kertomassa asiansa ja hakemassa tukea niiden ratkaisuun. (Peffer-Engels, 1996, 33.) 
 
Paramount chiefillä katsotaan olevan henkivoimia, joiden avulla hän voi pitää yllä  
rauhaa ja järjestystä, parantaa hedelmällisyyttä ja pyytää korkeimmalta Jumalalta, 
Mulungulta sadetta. Hänen ajatellaan olevan myös rituaalisen tulen vartija. (Peffer- 
Engels, 1996, 33.) Vaikka paramount chief nähdään chewojen traditionaalisena ja 
hengellisenä johtajana, niin hänellä on myös poliittista ja yhteiskunnallista merkitystä 
Sambiassa. Kenttätöideni aikaan chewojen ylimpänä päällikkönä toimi Kalonga Kawa  
Undi X, joka oli hallinnut chewoja jo yli 50 vuotta. Hänen osuutensa Sambian  
itsenäistymispyrkimyksissä oli aikoinaan merkittävä
17
 ja lisäksi hänellä kerrottiin  
olevan muutenkin hyvin paljon poliittista vaikutusvaltaa. (Kalusa, 2010.)  
 
Paramount chiefin palatsi on 1940-luvulta lähtien sijainnut Undin kylässä, eli oman  
asemapaikkani naapurikylässä. Palatsirakennus oli melko iso tiilitalo ja poikkesi siten 
kylän muista asumuksista. Se oli myös tarkoituksella hieman erillään muista taloista, 
sillä tavallisilla ihmisillä ei ole juuri mahdollisuutta vierailla Paramount chiefin  
luona ja myös päälliköiden pitää pyytää audienssia. Yllätys olikin suuri, kun minut  
hänen luokseen vierailukäynnille. Käynnin aikana kävimme hyvin mielenkiintoisia  




keskusteluja ja niiden perusteella kävi hyvin ilmi Paramount chiefin laaja yleissivistys  
ja oppineisuus sekä hänen tärkeä roolinsa Sambian historian eri vaiheissa. Hän oli myös  
ilahtunut siitä, että olin tekemässä tutkimusta tyttöjen initiaatiorituaalista, koska hän  
näki rituaalin erittäin tärkeänä chewakulttuurin ylläpitäjänä ja traditioiden  
opettamispaikkana. Lisäksi hän kertoi olevansa hyvin hämmästynyt, että myös minä, 
”valkoinen nainen” olin oppinut tekemään heidän ruokaansa kuten nshimaa ja  
auttamaan muissakin kotitöissä sekä mikä ihmeellisintä, tanssimaan oikealla tavalla. 
Paramount chiefin sisko on myös merkittävässä asemassa, sillä hän on ”kaikkien 
chewojen äiti” eli Mama Nyangu. Häntä voidaan kutsua myös prinsessaksi. Hän on  
hyvin kunnioitettu, koska yleensä hänen pojastaan tulee seuraava Paramount chief.  
Näiden henkilöiden sukulaiset ja perheet muodostavat ”royl clanin” eli hovin, jolla on  
huomattavan paljon enemmän valtaa ja arvostusta kuin muilla kyläläisillä. Kenttä- 
matkani aikana tutustuin hyvin silloiseen ”hoviin”, koska isäntäperheeni äidin sisko oli  
naimisissa Mama Nyangun pojan kanssa. Kalonga Kawa Undi X kuoli vuoden 2004  
marraskuussa ja sen jälkeen hänelle valittiin seuraaja.  
 
Kerran vuodessa Undissa järjestetään mahtava Kulamba-seremonia, jolloin kaikkien 
klaanien ja heimojen päälliköt saapuvat ylipäällikön luokse. Kulamba-seremonia 
voidaan nähdä eräänlaisena kiitospäivän juhlana, jonne kerääntyy päälliköiden lisäksi 
tuhansia chewoja Sambiasta, Malawista ja Mosambikista. Juhlan aikana päälliköt 
kertovat Paramount chiefille, mitä vuoden aikana on tapahtunut, aina viljasatojen 
määrästä syntyneisiin lapsiin saakka. Lisäksi järjestetään lukuisia seremonioita 
esimerkiksi uuden sadon turvaamiseksi. Juhla on monipäiväinen ja sen aikana esitellään 
laajamittaisesti chewojen kulttuuria erilaisten esitysten ja rituaalien kautta. Kulamban 
aikana muistetaan myös chewojen tärkeimpiä esi-isiä rukouksien ja uhrirituaalien 
kautta. Ennen varsinaisia juhlia pidetään esikarsintoja, joissa valitaan parhaat Nyau-
tanssijat
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 ja chinamwalin läpikäyneet nuoret tytöt esiintymään suurelle yleisölle. 
Kulamba-seremonia on myös yhteiskunnallisesti merkittävä ja sinne saapuu vieraaksi 




                                               
18 Nyau-rituaali on poikien initiaatiorituaali ja osan sen läpikäyneistä valitaan esiintymään Nyau-





3.3 Chewojen kosmologia 
Nykyään suurin osa chewoista pitää itseään kristittyinä, mutta siitä huolimatta esi-isien 
kunnioittaminen sekä usko henkimaailmaan ja noituuteen ei ole olennaisesti vähentynyt 
ainakaan maaseudulla. Tutkimusalueellani suurin osa ihmisistä kuuluu johonkin  
kirkkoon, useimmat Katoliseen kirkkoon tai Sambian Reformikirkkoon (RCZ).  
Pieni vähemmistö oli adventisteja, Jehovan todistajia tai muslimeja. Uskonto ja kirkko 
näkyvät monien elämässä hyvin vahvasti, sillä useimmat käyvät kirkossa joka sunnuntai  
ja monet nuoret kuuluvat kirkkokuoroihin. Myös päivittäiset ruokarukoukset ovat tapa,  
jota lähes kaikki noudattavat. Chewat uskovat ylimmän hengen olemassaoloon ja 
kutsuvat sitä yleisesti nimellä mzimu wamkulu. Kaikkia muita henkiä kutsutaan nimellä 
mizimu yaying'ono eli alemmat henget.  Kristityt chewat ajattelevat tämän ylimmän  
hengen ajatellaan olevan Jumala. Hänen sanotaan olevan elämän ja kuoleman herra sekä 
sateen ja hedelmällisyyden luoja. Jumala kuuluu näkymättömään henkien maailmaan, 
josta käsin hän ohjaa muiden henkien tekemisiä. (Van Breugel, 2001,77, Ntara, 1973.) 
 
Esi-isät ja henget ovat olennainen osa chewojen kosmologista järjestelmää. Niillä on 
suuri vaikutus ihmisten arkielämään, mikä näkyy erityisesti erilaisissa uhrirituaaleissa, 
tanssiseremonioissa, initiaatiorituaaleissa ja hautajaismenoissa. Nykyään osa näistä 
perinteisistä rituaaleista on korvattu kristillisillä versioilla, esimerkiksi chinamwali 
saatetaan järjestään erilaisena, jos perhe on kovin uskonnollinen. Kuitenkin useimpien 
chewojen elämään kuuluvat edelleen esi-isät ja henget hyvin vahvasti. Chewat pitävät 
yhteyttä esi-isiin ja henkimaailmaan muun muassa erilaisten rituaalien, uhrauksien sekä 
tanssin ja laulun välityksellä. Esi-isillä sanotaan myös olevan mystisiä voimia ja he 
voivat tuomita ja palkita ihmisiä heidän tekojensa mukaan. (Van Breugel 2001,73.)  
 
Chewat uskovat, että ihminen siirtyy kuollessaan henkimaailmaan. Se miten ihminen on 
elänyt elämänsä, vaikuttaa siihen, millainen henki hänestä tulee. Toisista tulee hyviä 
henkiä, jopa esi-isiä ja toisista pahoja henkiä. Hyvät henget toimivat viestinviejinä 
ihmisten ja Chautan eli Jumalan välillä. Jos vainaja täyttää tietyt ehdot, niin hänestä voi 
tulla esi-isä. Vainajalla on pitänyt olla hyvä ja pitkä elämä, hyvä avioliitto ja iso perhe. 
Esi-isäksi julistettavan elämään ei ole saanut liittyä mitään skandaaleita, kuten 
raiskauksia tai noituussyytöksiä. Lisäksi hänen kuolemansa tulee olla luonnollinen, 
esimerkiksi itsemurhan tehneestä ei voi tulla esi-isää. Esi-isän tärkein ominaisuus on 
kuitenkin vanhemmuus, koska jälkeläiset ja heidän lapsensa varmistavat vainajalle 
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kuolemattomuuden, koska hän jää elämään jälkeläisissään. Tyttöjen initiaatiorituaalissa 
tätä tuodaankin hyvin vahvasti esiin ja annetaan ymmärtää, että lasten hankinta on eräs 
tärkeimmistä asioista avioliitossa.  
 
Haastatteluissa ihmiset toivat toistuvasti esiin myös, että ikävä kyllä toisista vainajista 
tulee pahoja henkiä. Nämä henget aiheuttavat paljon harmia ihmisille: ne tekevät 
ihmisiä sairaiksi, saavat ihmiset riitelemään keskenään ja tuottavat ongelmia klaanin 
jäsenten välille. Tämän vuoksi on erittäin tärkeää osata käyttäytyä chewakulttuurin 
sääntöjen mukaisesti, koska yleinen ajatus on, että huonosta ja moraalittomasta 
käytöksestä seuraa usein pahojen henkien asettama rangaistus. Tyttöjen initiaatio-
rituaalissa tämä aspekti nousee esille useasti: tyttöjä varoitetaan huonosta käytöksestä ja 
tabusääntöjen rikkomuksista. Heille kerrotaan myös opettavaisia tarinoita siitä, miten 
pahat henget voivat aiheuttaa harmia. Eräs tarinoista kertoi, miten jonkun aviomies oli 
sairastunut vakavasti, kun vaimo oli ollut uskoton. Jos pahat henget ovat sairastuttaneet 
ihmisen, niin chewat turvautuvat edelleen, kristinuskon ja länsimaisen lääketieteen 
vaikutuksesta huolimatta, perinteisten parantajien puoleen, koska ainoastaan heidän 
uskotaan kykenevän parantamaan pahojen henkien aiheuttamat sairaudet.  
 
 
3.4 Naiset chewayhteisössä 
Chewatyttöjen initiaatiorituaalin opetuksissa tuodaan vahvasti esiin tietynlainen naisen 
rooli, johon tyttöjen oletetaan kasvavan. Tämä roolimalli on toki melko ideaalinen, 
mutta sen pohja on vahvasti naisten arkielämässä ja siinä, millaisia odotuksia ja 
vaatimuksia chewayhteisö naisille asettaa. Naisten ja miesten roolit ovat 
chewayhteisössä hyvin tarkkaan rajatut. Naisen katsotaan olevan vastuussa kotitöistä, 
lasten hoidosta ja kasvatuksesta, ruuanlaitosta ja muista kotiin liittyvistä asioista. 
Miehen vastuulla on taas useimmiten hankkia elantoa perheelle eli joko huolehtia 
peltotöistä tai käydä jossain muualla töissä ja hoitaa kodin ulkopuolisia asioita. Miehet 
viettävät myös vapaa-aikaansa useimmiten kodin ulkopuolella. Miesten ei myöskään ole 
tarvetta kysyä lupaa vaikkapa ostosreissuun tai baarissa käymiseen kaupungissa 
vaimoltaan, kun taas vaimon on syytä pyytää lupa omiin menoihinsa. Naisen 
liikkuminen ilman miehen lupaa katsotaan huonoksi tavaksi ja he saattavat saada 
”epäilyttävän naisen” maineen, jos käyvät liikaa kodin ulkopuolisilla asioilla. Usein 
naiset käyttävätkin naapuruston pikkupoikia asioillaan, kuten lähettävät heidät vaikkapa 
hakemaan lähikaupasta öljyä tai suolaa. Naiset pysyttelevätkin usein hyvin lähellä 
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kotiaan. Kodin piirin katsotaan kuuluvaksi myös kotitalon piha, keittokatos ja 
kotieläinsuojat. Muita naisia tavataan usein myös oman talon edustalla. Toisaalta naiset 
eivät myöskään ehdi käydä missään kovin kaukana kotoa, koska kotityöt ja lasten hoito 
pitävät heidät hyvin kiireisinä. Heidän työmääränsä onkin huomattavasti miehiä 
suurempi, vaikka tutkimuskylässäni myös miehet tekivät usein pitkää päivää peltotöissä. 
Toisaalta välillä myös naiset saattoivat auttaa peltotöissä omien töidensä päälle, jos 
miehet olivat päätyneet nautiskelemaan kotipolttoista pontikkaa vähän liikaa eikä heistä 
ollut työntekijöiksi.  
 
Chewamiehet ovat selkeästi perheessä auktoriteetin asemassa, mutta naisilla on yleensä 
kasvatuksellinen vastuu lapsista ja siten päätäntävalta heidän asioistaan. Vaimon tulee 
kuitenkin aina kunnioittaa miestään ja olla ilmaisematta omaa mielipidettään liian 
voimakkaasti ja pyrkiä kaikin tavoin välttämään riitelyä hänen kanssaan. Olikin selvästi 
nähtävissä, että naisten oli erittäin vaikea ilmaista omia mielipiteitään vapaasti, jos 
seurueessa oli myös miehiä läsnä. Toisaalta oman isäntäperheeni äiti oli tässä suhteessa 
poikkeus, hän ei pelännyt sanoa ääneen omia mielipiteitään omalle miehelleen tai käydä 
keskustelua muidenkin miesten läsnä ollessa. Tähän oli varmasti vaikuttanut se, että hän 
oli kuulunut jo pitkään paikalliseen naisjärjestöön, jonka yhtenä päätavoitteena oli 
naisten voimaannuttaminen ja perheiden sisäisen päätöksentekoon osallistumisen 
lisääminen. Sen sijaan naisten kesken chewanaiset eivät säästelleet sanojaan, he 
kertoivat omista miehistä vaikka minkälaisia tarinoita ja pilkkasivat heidän huonoja 
seksitaitojaan tai jopa haukkuivat heitä impotenteiksi. Naisilla olikin yhteisössä selvästi 
ainakin kaksi roolia: naisen ja vaimon rooli suhteessa omaan mieheen ja 
chewayhteisöön sekä naisen rooli suhteessa naisten yhteisöön. Nämä roolit erosivat 
toisistaan melko paljon ja tämä ristiriita tuli esiin myös chinamwalissa. Kuitenkin 
pääasiallisesti naisten täytyi noudattaa perinteistä, chewakulttuurin mukaista naisen ja 
vaimon roolia, jotta he välttyivät ”pahoilta puheilta” ja oman miehensä suututtamiselta.  
 
Chewakulttuurissa eripuraisuutta ei pidetä hyvänä merkkinä, vaikka se ei suoraan 
kohdistuisikaan omiin asioihin. Tämän vuoksi hyvän vaimon tulee olla mahdollisimman 
paljon samaa mieltä oman miehensä kanssa, eikä hän saa missään nimessä alkaa haastaa 
riitaa. Lisäksi chewat sanovat usein, että jos nainen on liian äänekäs ja puhelias kodin 
ulkopuolella, niin siitä seuraa vain ongelmia kotona. Myös chinamwalissa tämä asia 
tulee esille monien laulujen kautta. Niissä kerrotaan naisista, jotka ovat olleet liian 
puheliaita tai juoruilleet "kylillä käydessään” ja saanet tästä rangaistuksen. Lisäksi 
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tytöille korostettiin, että liian paljon kodin ulkopuolella liikkuvina naisia saatetaan 
herkästi pitää jopa prostituoituina. Haastatteluissani tuli myös ilmi, että liian puheliaat ja 
liikkuvaiset naiset koetaan uhaksi miesten omalle asemalle ja statukselle ja sen vuoksi 
naisten halutaan pysyvän ”ruodussa”.   
 
Tähän naisten kontrollointiin liittyy usein myös kotiväkivaltaa. Se on hyvin yleistä koko 
Sambiassa ja viime vuosina tehdyissä tutkimuksissa näkyy myös se, että asenteet sitä 
kohtaan eivät ole kovinkaan kielteisiä. Esimerkiksi 15–24-vuotiaista naisista 61 % pitää 
vaimon lyömistä hyväksyttävänä ja samanikäisistä miehistä 58,5 % (Unicef, 2015).  
Vastaavasti eräässä kyselytutkimuksessa naisten mielestä miehellä on oikeus lyödä 
vaimoaan, jos vaimo on polttanut ruuan pohjaan, mennyt ulos ilman miehen lupaa, 
laiminlyönyt lasten hoitoa, kieltäytynyt seksistä tai on solvannut miestä (ZDHS 2013–
14). Vastaavanlainen asenneilmapiiri vallitsi omalla tutkimusalueellani, sillä naiset 
mainitsivat usein, että ”nainen saa usein syyttää itseään, jos mies kohtelee häntä 
huonosti”. Lisäksi pidettiin ehdottaman tärkeänä, ettei kotona tapahtuvista asioista, edes 
väkivallasta, tule puhua ulkopuolisille. Tämän sanottiin suututtavan miehiä vain lisää ja 
tuovan naiselle juoruilijan maineen. Toisaalta naisten yhteisö oli erittäin tiivis ja he 
auttoivat usein toinen toisiaan. Olikin selvää, että säännöistä huolimatta naiset kertoivat 
toisilleen myös ongelmistaan. Tällä ei kuitenkaan useinkaan ollut vaikutusta tilanteen 
muuttumiseen. 
  
Tutkimissani kyläyhteisöissä toimi aktiivisia naisryhmiä, joilla oli monenlaista 
toimintaa naisille. Ryhmät järjestivät koulutusta esimerkiksi peltometsäviljelyssä
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neuvoivat tulonhankkimiskeinojen kehittämisessä. Tämän lisäksi ryhmissä keskusteltiin 
paljon naisten asemasta, naisten huonosta kohtelusta ja kerrottiin tapoja parantaa näitä 
asioita. Tämän toiminnan myötä monet naiset olivatkin heränneet vaatimaan parempaa 
kohtelua miehiltään ja myös kotitöiden tasa-arvoisempaa jakamista. Osa naisista olikin 
selkeästi voimaantunut näiden naisryhmien ansiosta ja naiset myös sanoivat, että he 
kokivat itsellään olevan enemmän sananvaltaa kuin aiemmin. Naiset kertoivat myös, 
että aluksi miehet olivat vastustaneet koko toimintaa ja sitä, että naiset kävivät 
kokouksissa.  Vähitellen miesten asenteet olivat kuitenkin alkaneet muuttua, koska he 
olivat huomanneet, että ryhmässä käymisestä on hyötyä koko perheelle esimerkiksi 
paremman ruokaturvan ja tulojen muodossa.  
                                               
19Viljelymuoto, jossa saadaan parempia satoja käyttämällä vuoroviljelyjärjestelmää, vuorotellen maaperää 




Niinpä osa miehistä oli jopa alkanut kannustaa naisia käymään kokouksissa ja laittoi 
sillä aikaa esimerkiksi ruuan itselleen ja lapsille ja huolehti muistakin kotitöistä. Tähän 
liittyikin naisten käyttämä sanapari ”doing gender”. He käyttivät sitä erityisesti silloin, 
kun halusivat osoittaa, että mies teki osansa naisten töistä: laittoi ruokaa, hoiti lapsia tai 
toimi muuten omalle sukupuolelleen epätavallisella tavalla. Chewayhteisössä on eri 
sukupuolille selvästi asetettu erilaiset sosiaaliset mallit ja odotukset siitä, miten 
kummankin sukupuolen kuuluu käyttäytyä. Tämä sanaparin käyttäminen korosti sitä, 
että oli erittäin merkillepantavaa, jos tästä poiketaan. Naiset käyttivät sanaparia erittäin 
positiiviseen sävyyn ja halusivat selvästi osoittaa minulle, länsimaiselle naiselle, että 
osa heidän aviomiehistään on ”moderneja”. Tapasin myös miehiä, jotka kertoivat 
ylpeinä osaavansa hoitaa lapsia, laittaa ruokaa tai pestä pyykkiä, jos vaimo on vaikkapa 
naisryhmän kokouksessa. Toisaalta ehkä enemmän kuulin kuitenkin vastakkaisia 
kommentteja, joissa tehtiin selväksi, että mies on perheen pää.  
Kyllä mies voi kantaa vauvaa selässään tai tehdä nshimaa vaimolle. Sehän on 
juuri sitä genderiä! (Michael, n. 25-vuotias, kahden lapsen isä) 
 
Jumala loi naisen miehen palvelijaksi ja se naisten tulisi myös muistaa. Siksi 
miehillä ja naisilla on eri tehtävätkin. (Gregory, n.40 -vuotias, 6 lapsen isä) 
 
Mies on aina kuitenkin perheenpää ja siksi vaimon tulee kysyä mieheltä lupa 
esimerkiksi peltometsäviljelyn aloittamiseen, mutta oikeastaan minusta tämä 
tarkoittaa sitä, että miehen ja naisen tulee päättää asioista yhdessä. 
 (Aiwell, n. 50-vuotias, 5 lapsen isä) 
 
Kun menen naimisiin, niin minusta työnjaon tulisi olla tasaisempaa ja ainakin 
minä yritän auttaa vaimoani, mutta varmasti myös muiden miesten asenteet 
vaikuttavat. (Patrick, n. 20-vuotias, naimaton) 
 
Naisten arkielämä on toki paljon muutakin kuin raskasta puurtamista kotitöiden parissa 
ja aviomiehen miellyttämistä eri tavoin. Chewanaisten yhteisö on vahva ja heidän 
keskinäinen solidaarisuus tulee esiin usein. He auttavat toinen toisiaan ja viettävät myös 
paljon aikaa yhdessä. Näin he myös jakavat elämänsä iloja ja suruja keskenään. 
Chewanaisten elämä on toki välillä hyvin rankkaa, mutta päällimmäisenä ajatuksena 
heitä seuratessaan ei mieleen tule kuitenkaan alistuneisuus tai uupuneisuus. 
Pikemminkin he vaikuttavat vahvoilta ja sitkeiltä naisilta, jotka tekevät kaikkensa oman 
perheensä hyvinvoinnin eteen. He ovat vähitellen oppineet myös pitämään puoliaan ja 
osa heistä selkeästi pyrkii myös muuttamaan perinteisiä ajattelumalleja esimerkiksi 
sukupuolten välisestä työnjaosta ja roolimalleista.  
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4 Teoreettinen viitekehys  
Tutkimukseni tarkastelee chewatyttöjen initiaatiorituaalia sekä sosiaalisen sukupuolen 
rakentajana että siirtymärituaalina. Täten teoreettisen viitekehyksen muodostavat 
aiemmat tutkimukset sosiaalisesta sukupuolesta, tyttöjen initiaatiorituaaleista ja 
siirtymärituaaleista. Sosiaalisen sukupuolen tutkimista taustoitan tuomalla esiin 
erityisesti feminististä antropologiaa ja sen käymää keskustelua aiheesta. Tarkempaan 
tarkasteluun otan etenkin Henrietta Mooren, Marilyn Strathernin ja Charles Piotin 
tutkimuksia ja pyrin heidän teorioidensa pohjalta käymään keskustelua millä tavoin 
chinamwali rakentaa tyttöjen sukupuolta ja naiseutta. Chinamwalin siirtymä-
rituaalitarkastelussa hyödynnän etenkin Van Gennepin teoriamallia ja Victor Turnerin 
rituaalitutkimusta. Tämän lisäksi hyödynnän laajaa joukkoa tyttöjen initiaatiorituaaleja 
käsitelleitä tutkimuksia, joita olenkin jo lyhyesti esitellyt johdantoluvussa.  
 
 
4.1 Feministinen antropologia ja sosiaalinen sukupuoli 
Tutkimukseni kuvaa miten chinamwali rakentaa tyttöjen sosiaalista sukupuolta ja miten 
rituaalissa ”tehdään” tytöistä naisia. Oman osansa tutkimuksessa on myös miten 
chewayhteisön sukupuoliroolit muokkautuvat. Lisäksi tarkastelen rituaalin merkitystä 
niin initioitaville tytöille itselleen, sitä toteuttamassa oleville naisille kuin koko 
yhteisöllekin. Näitä asioita pyrin valottamaan feministisessä antropologiassa ja 
naistutkimuksessa käydyn keskustelun avulla. Tuon esille keskeisten käsitteiden ja 
teorioiden lisäksi hieman myös feministisen antropologian historiaa, jotta saan annettua 
vähän laajemman kuvan tutkimuksen kehityksestä ja painopistealueiden muutoksista. 
 
Gender-termi alkoi yleistyä 1960-luvulla lähinnä englanninkielisissä, feministissä 
teoretisoinneissa, josta se siirtyi 1970-luvulla muun muassa antropologiseen 
naistutkimukseen. Käsite syntyi, koska haluttiin tuoda esille sukupuolen 
yhteiskunnallista ja sosiaalista roolia biologisen(sex) puolen lisäksi. Englanniksi 
erottelu sex ja gender on selkeämpi kuin esimerkiksi suomen kielen jaottelu biologiseen 
ja sosiaaliseen sukupuoleen. Gender eli sosiaalinen sukupuoli kuvaa kulttuurisesti 
määrittynyttä sukupuolistamisen tulosta. (Saari, 2000.) Toisaalta sukupuolirooleista 
kiinnostuttiin jo aiemmin amerikkalaisen ns. kulttuuri- ja persoonallisuus-koulukunnan 
piirissä. Muun muassa antropologi Margaret Mead pyrki kulttuurirelativististen 
tutkimuksiensa, kuten Sex and Temperament in Three Primitive Societies (1935) ja 
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Male and Female (1949), avulla osoittamaan, että sukupuoliroolit ovat erilaisia 
kulttuurista riippuen. Näiden tutkimuksien kautta alkoi tulla yhä selvemmäksi, että 
sukupuoli ei ole pelkästään biologisesti määräytyvä, vaan sosiaalisesti, kulttuurisesti ja 
historiallisesti vaihteleva. (Assmuth & Tapaninen, 1994, 138.) Meadin ajatukset olivat 
hyvin edellä aikaansa, koska samanlaisia ajatuksia tuotiin kunnolla esille vasta 1970-
luvulla.  
 
Antropologinen näkökulma pysyi suhteellisen miehisenä aina 1960-lopulle asti, jolloin 
alkanut yhteiskunnallinen liikehdintä ja feminismin nousu länsimaissa vaikuttivat 
voimakkaasti myös antropologian naisnäkökulman ja feministisen antropologian 
syntyyn. Tämän vuoksi 1970-luvulta lähtien alkoikin ilmestyä naisen asemaa ja 
sukupuolten välisiä suhteita käsitteleviä teoreettisia pohdintoja ja etnografioiden 
uudelleentulkintoja. Keskusteluissa oli mukana myös käsitys universaalista naiseudesta, 
minkä mukaan naisantropologien oli helpompi ymmärtää muita naisia oman 
sukupuolensa takia. Etenkin Annette Weiner toi tätä näkemystä esille. Hänen teoksensa 
Women of Value, Men of Renown (1976) olikin yksi keskeisimmistä 1970- luvun aikana 
ilmestyneistä feministisen antropologian tutkimuksista. (Assmuth & Tapaninen, 1994, 
139.)  
 
Sex/Gender- jaottelun pohjalla on käsitys siitä, että naiseksi tai mieheksi kasvetaan 
sosialisaatioprosessin seurauksena, mikä antaa ymmärtää, että pelkkä biologinen 
sukupuoli ei siis määrittele naiseutta tai miehisyyttä. Tämä vastakkainasettelu oli 
keskeinen ajatusmalli pitkän aikaa antropologisessa naistutkimuksessa, vaikka sitä myös 
kritisoitiin paljon. Tämän erottelun myötä monet tutkijat alkoivat pohtia myös enemmän 
yksityisen ja julkisen suhdetta, joka myös ”domestic woman, public man” - erottelun 
tutkimiseen. Tässä erottelussa nainen liitettiin yksityisen ja kodin piiriin, kun taas mies 
liitettiin julkisen ja kodin ulkopuoliseen piiriin. (Collier & Yanagisako, 1987 16–19.)  
 
Gender/sex -jaottelu tuli esiin lähinnä 1970-luvun vain englanninkielisissä 
keskusteluissa ja tutkimusperinteessä. Ranskankielisessä eli mannereurooppalaisessa 
tutkimusperinteessä keskusteltiin lähinnä sukupuolierosta eikä kyseisestä jaottelusta.  
Lisäksi koko jaottelu ja siihen liittyvät universalistiset kategoriat saivat heti aluksikin 
kritiikkiä osakseen, mikä vain vahvistui seuraavina vuosi-kymmeninä. 1980- ja 1990-
luvuilla useat tutkijat alkoivat kritisoida sitä, että 1970-luvun feministisen suuntauksen 
jälkeen oli tehty jo liikaakin pelkkiin naisiin keskittyneitä tutkimuksia, joissa naisten 
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ääni kyllä kuului, mutta molempien sukupuolten kokonaisvaltainen tarkastelu oli jäänyt 
vähemmälle huomiolle. 1970- luvun feministisen, naisen asemaa korostavan, 
tutkimuksen lisäksi alkoikin syntyä uudenlaista gender-tutkimusta, jonka tavoitteena oli 
tarkastella tarkemmin kumpaakin sukupuolta ja saada selville miten eri sukupuolten 
väliset järjestelmät ja työnjaot toimivat eri yhteiskunnissa. Huomattiin, että oli 
mahdotonta tarkastella naisen asemaa ilman riittävän tarkkaa analyysiä yhteiskunnassa 
vallitsevasta sukupuolijärjestelmästä ja sosiaalisista kokonaisuuksista. (Collier & 
Yanagisako, 1987, 35–40.) 
 
Vaikka sex/gender-jakoa kritisoitiin paljon, niin monet tutkijat toivat esille myös sitä, 
että oikeastaan kaikissa kulttuureissa tehdään ainakin jollain tavoin eroa naisten ja 
miesten välille. Henrietta Mooren mukaan sosiaalinen sukupuoli on nähtävissä 
kulttuurisena konstruktiona, joka ottaa kaikkialla sosiaalisesti ja historiallisesti erityisiä 
muotoja. Eli vaikka kaikki kulttuurit eivät teekään huomioita miehisyydestä ja 
naiseudesta samalla tavalla, niin tuskin löytyy sellaista kulttuuria, jossa ei jollain tavalla 
luotaisi sosiaalisia kategorioita nähtävissä olevista miesten ja naisten välisistä eroista 
käsin. (Moore, 1988, 168.) 1990- luvulle tultaessa kritiikkiä alettiin kuitenkin esittää 
yhä enemmän sex/gender-jakoa kohtaan. Tuotiin esille, että jako korostaa liikaa 
biologisen sukupuolen "luonnollista" olemusta vastakohtanaan opittu ja tuotettu 
sosiaalinen sukupuoli. Uusissa ajattelumalleissa katsottiin ruumiillisen eli biologisen 
sukupuolieron voivan olla sosiaalisen sukupuolieron kaltaisesti tuotettua. Tätä ideaa toi 
esille esimerkiksi Judith Butler, joka kritisoi myös vahvasti sex/gender-jakoa sen 
heteronormatiivisuudesta ja pelkästään nais- ja mieskategorioihin pohjautumisesta. 
(Butler, 1990, 6-7.)  
 
Kritiikki on näkynyt myös siten, että feministiset antropologit ryhtyivät vähitellen 
rakentamaan hienovaraisempia ja moniulotteisempia gender-teorioita. Analyysitavat 
ovat muuttuneet yhä enemmän universaaleista totuuksista kohti paikallisempia ja 
yksityiskohtaisia kuvauksia. Tutkimuksissa on tutkittu sukupuolten tuottavuutta ja 
seksuaalisuuden kulttuurisia konstruktioita. Lisäksi on tuotu esille, että tutkijoiden on 
tärkeä tunnistaa heteronormatiivisuuden vaikutus omaan ajatteluunsa. Näin ollen 
feministisen antropologian näkökulma on muuttunut vähitellen naisista sosiaalisen 
sukupuolen tarkasteluun ja siitä vielä oikeastaan sukupuolieron ja identiteettien 
teoretisointiin 2000-luvulla. Nykytutkimuksessa on käytössä yhä samoja tutkimuslinjoja 
kuin aiemmin, mutta termit ja analyysitavat ja osittain fokuskin on vähän vaihtunut. 
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Nykyajan feministinen antropologia onkin keskittynyt usein yksilöiden toimijuuden 
tarkasteluun, kehollisuuden analysointiin, sukupuolieron ja identiteetin tutkimiseen ja 
näiden poliittisiin ulottuvuuksiin. (Lamphere, 2006, ix-xi.) Nykytutkimuksen fokuksen 
muuttuminen on tuonut tutkimukseen uusia asioita tutkittavaksi, sillä identiteetin ja 
sukupuolieron tutkimisessa pitää huomioida myös sellaisia käsitteitä, joita ei välttämättä 
ole huomioitu samalla tavalla pelkästään sosiaalista sukupuolta tai naistutkimuksessa 
tehtäessä. Tällä tavoin fokuksesta tulee myös sellainen, että se antaa tilaa monenlaisille 
tutkimuksellisille lähtökohdille ja sille on käyttöä erilaisissa antropologisissa 
tutkimuksissa. Näin voidaan myös laajentaa feminististä teoriaa sellaiseksi, että sitä voi 
kuka tahansa antropologi hyödyntää. (Stockett & Geller, 2006, 18–19.) 
 
Uudet tarkastelutavat eivät kuitenkaan tarkoita sitä, että sosiaalisen sukupuolen 
tutkiminen olisi täysin vanhentunutta tai tutkijat olisivat täysin hylänneet koko 
käsitteen. Myös nykytutkimuksessa on yhä tilaa sellaiselle tutkimukselle, jossa 
tarkastellaan sosiaalista sukupuolta nimenomaan kulttuurispesifinä konstruktiona ja 
kuvauksena siitä, miten ympäröivän kulttuurin eri sukupuolille asettamat odotukset ja 
roolimallit vaikuttavat vahvasti siihen, millaiseksi naiseksi tai mieheksi lapset vähitellen 
kasvavat. Tähän liittyy osittain myös Butlerin (1993) ajatus siitä, että itse asiassa myös 
biologinen ruumis ja sukupuoli voidaan nähdä historiallisena ja sosiaalisena 
konstruktiona eli ikään kuin osana sosiaalista sukupuolta. Hänen ideansa mukaan 
sosiaalinen sukupuoli on siis tavallaan ”imenyt” biologisen sukupuolen itseensä ja 
korvannut sen. (Butler, 1993, 4-6.)  
 
Ajatukset biologisen sukupuolen näkemisestä kulttuurisena konstruktiona ja 
sulautumisesta sosiaaliseen sukupuoleen on johtanut nykyiseen ajattelutapaan, ettei 
biologista/ruumiillista ja sosiaalista sukupuolta ole tarpeen erotella toisistaan, koska 
kyse on samasta ilmiöstä.. Tämä on johtanut myös jossain määrin suomenkielisessä 
sukupuolentutkimukseen liittyvässä tutkimuskirjallisuudessa pelkkään sukupuoli-sanan 
käyttöön, koska gender-sanan ja sen suomalaisen vastineen sosiaalisen sukupuolen on 
ajateltu niin vahvasti liittyvän paljon kritisoituun gender-sex-jaotteluun. (kts. esim. 
Oinas 2011; Rossi 2015).  Omassa tutkimuksessani käytän kuitenkin sosiaalinen 
sukupuoli -termiä, koska tutkimukseni tarkastelee nimenomaan sitä, miten 
chewatyttöjen initiaatiorituaali rakentaa tyttöjen sukupuolta sosiaalisesti ja 
kulttuurisesti. Lisäksi käyttämässäni englanninkielisessä tutkimuskirjallisuudessa vilisee 
jatkuvasti termi ”gender”, joka kääntyy suomeksi parhaiten sosiaaliseksi sukupuoleksi.   
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4.2 Initiaatiorituaali siirtymärituaalina 
Monet 1900-luvun merkittävimmistä antropologeista työskenteli vuosikausia, jotta voisi 
oppia ymmärtämään rituaaleja. Nämä tutkimukset ovat tuottaneet varsin monimutkaisia 
teorioita rituaalin olemuksesta ja toiminnasta. Eräs keskeisimmistä näkökulmista 
rituaalintutkimukseen korostuu rituaalin kaksi samanaikaista vaikutusta: rituaali 
oikeuttaa valtaa ja välittää ideologioita, mutta toisaalta se tarjoaa myös voimakkaita 
tunne-elämyksiä rituaalin osallistujille. Rituaali voidaan toisaalta nähdä myös 
mahdollisuutena tarkastella yhteiskuntaa ja osallistujien rooleja siinä. (Eriksen, 2004, 
282.) Myös tutkimuskohteenani olevaa chinamwalia eli chewatyttöjen initiaatiorituaalia 
voidaan tarkastella monesta eri lähtökohdasta käsin, kuten olen jo aiemmin tuonut 
esille. Rituaalintutkimuksen kannalta chinamwali on ennen kaikkea siirtymärituaali. 
Chinamwalin avulla tytöistä tehdään naisia, toisin sanoen heidän statuksensa muuttuu 
toiseksi ja he läpikäyvät ”aikuistumisprosessin”. Rituaalin voidaan katsoa myös 
muuttavan tytöt yhteisönsä täysivaltaisiksi jäseniksi.  
 
Vaikka tutkimukseni keskittyy erityisesti juuri tuohon naiseksi kasvamiseen ja siten 
sosiaalisen sukupuolen rakentumiseen, on välttämätöntä tarkastella chinamwalia myös 
kokonaisuudessaan, käydä läpi sen eri vaiheita, rakennetta sekä symboliikkaa. 
Initiaatiorituaalien rakennetta on analysoitu antropologisissa tutkimuksissa useimmiten 
Arnold Van Gennepin (1960[1908]) luoman kolmiportaisen vaihemallin avulla. Van 
Gennepin mukaan ihmisen elämänkaareen kuuluu lukuisia rituaaleja, joita voidaan 
kutsua siirtymärituaaleiksi. Hän analysoinut niitä ja siten tuonut esille, että näissä ns. 
elämänkriisirituaaleissa voidaan selvästi nähdä kolmiosainen rakenne. Tämä rakenne 
tulee selkeästi esiin myös chinamwalissa. Van Gennepin siirtymärituaalin 
”vaihemäärittely” on edelleen yleisessä käytössä nykyantropologisissa tutkimuksissa ja 
tämän vuoksi käytän sitä hyödyksi chinamwalin rakenteen kuvauksessa ja analyysissa. 
Myös Victor Turner on käsitellyt siirtymärituaaleja ja niiden piirteitä useissa eri 
tutkimuksissaan. Hän on myös käsitellyt Van Gennepin jaottelun kautta 
siirtymärituaalin eri vaiheita ja tutkinut erityisesti liminaalisuutta. Turner (2007 [1967] 
on käyttänyt apunaan Van Gennepin teoriaa ja lisännyt siihen omia ideoitaan. Hänen 
tekemänsä siirtymärituaalien vaihetarkastelu onkin osittain hyvin samankaltainen. 
Turnerin mukaan ensin on vuorossa erottaminen, sitten välitila eli limen ja sen jälkeen 
seuraa takaisin liittäminen. Omassa tutkimuksessani kuvaan chinamwalin rakennetta 
sekä Van Gennepin jaottelun ja Victor Turnerin ideoiden avulla.  
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Van Gennepin mukaan siirtymärituaalit, joihin initiaatiorituaalitkin kuuluvat, voidaan 
jakaa separaatioriitteihin, transitioriitteihin ja inkorporaatioriitteihin. Nämä kaikki 
alakategoriat eivät tule esiin aina kaikissa rituaaleissa, vaan joissain siirtymärituaaleissa 
voi olla vain yksi näistä vaiheista. Teoreettisesti tarkasteltuna voidaan kuitenkin sanoa, 
että siirtymärituaali pitää kokonaisuudessa sisällään kolme vaihetta: preliminaalisen eli 
separaatiovaiheen, liminaali- eli siirtymävaiheen ja jälkiliminaali- eli inkorporaatio-
vaiheen. Van Gennepin mukaan on kuitenkin huomattavissa, että nämä vaiheet eivät 
aina ole yhtä tärkeitä tai yhtä yksityiskohtaisia tai perusteellisia. Kaikki initiaatio-
rituaalit, avioliittorituaalit tai syntymään liittyvät riitit eivät myöskään ole pelkästään 
siirtymärituaaleja, vaan niillä on myös muita merkityksiä ja niiden avulla saavutetaan 
myös muita päämääriä kuin esimerkiksi statuksen muutosta. Esimerkiksi avioliitto-
rituaalit usein sisältävät myös hedelmällisyysrituaaleja, syntymärituaaleissa on mukana 
suojaavia riittejä ja initiaatiorituaaleissa on usein ”lepyttelyriittejä”20esi-isiä kohtaan. 
(Van Gennep 1960, 11–12.) 
 
Myös chinamwalissa on kyse myös muusta kuin pelkästään tyttöjen statuksen 
muuttamisesta. Chinamwali on rakenteeltaan hyvin tyypillinen siirtymärituaali ja siitä 
on helposti löydettävissä Van Gennepin kuvaamat eri vaiheet. Siirtymärituaalin 
ensimmäinen vaihe on separaatio eli erottaminen. Van Gennepin mukaan separaatio voi 
saada erilaisia muotoja: se voi olla eräänlainen puhdistautumis-rituaali tai vaikkapa 
erottautumista muusta ryhmästä esimerkiksi hiusten leikkuulla tai eristäytymisellä. (Van 
Gennep, 1960, 11–12.) Chinamwalissa tytöt eristetään kyläyhteisöstä, erityisesti 
miehistä ja lapsista, sulkemalla heidät kahdeksi viikoksi talon sisälle. Tytöt tulevat 
tähän eristämiseen yleensä tavallisissa vaatteissa, mutta talossa he saavat käyttää vain 
yksinkertaista hametta tai chitenjeä
21
. Heidän tulee myös jättää ylävartalonsa paljaaksi 
uuden ”roolinsa” johdosta. Lisäksi tyttöihin kohdistuu useita muitakin säännöksiä, joita 
heidän tulee noudattaa koko eristyksensä ajan. Chinamwalin separaatiovaiheen kuvaus 
vastaa myös hyvin Turnerin näkemystä ennen liminaalivaihetta tapahtuvista asioista. 
Hänen mukaansa monissa rituaaleissa esitetään initiaatio- tai puberteettikokelaiden 
olevan täysin vailla omaisuutta ja tämän takia heidät esimerkiksi puetaan pelkkään 
vaateriekaleeseen tai annetaan olla alasti. Tällä tavoin varmistetaan myös, ettei 
liminaalisilla olennoille ei ole enää statusta, arvoasemasta tai roolista ilmaisevaa 
                                               
20 Van Gennep käyttää käsitettä propitiary rites. 
21 Chitenje on nimitys perinteiselle vyötärölle sidottavalle ns. kietaisuhameelle, joka yleensä on pelkkä 
viimeistelemätön suorakaiteen muotoinen kangas. 
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vaatetusta tai muita tunnusmerkkejä, joiden avulla heidät voitaisiin erottaa muista 
kokelaista. (Turner, 2007 [1969], 106–107.) 
 
Van Gennepin (1960) mukaan separaatiota seuraa yleensä siirtymävaihe, liminaalitila, 
jossa initioitavat ihmiset ovat symbolisesti muun yhteiskunnan ulkopuolella, heitä eivät 
koske enää yhteisön säännöt, mutta toisaalta he voivat joutua noudattamaan tiukkojakin 
tabusäännöksiä. Tämä vaihe voidaan joissakin siirtymärituaaleissa nähdä symbolisena 
kuolemana, joka on välttämätön välivaihe uudelleensyntymiselle ja sosiaalisen 
statuksen muutokselle. Tähän voi liittyä myös initioitavien nöyryyttämistä ja alentavasti 
kohtelua. Chinamwalissa initioitavien tyttöjen tulee noudattaa tarkasti heille annettuja 
käskyjä ja sääntöjä. He eivät esimerkiksi saa osallistua rituaalin aikana lainkaan kylän 
normaaliin elämään, vaan he viettävät koko eristysaikansa talon sisällä. Talon sisällä 
heidän tulee olla nöyriä, totella kaikkia heille annettuja käskyjä ja muistaa tarkat 
pukeutumissäännöt. Heidän pitää osoittaa myös kunnioitusta vanhempia naisia kohtaan 
ja jos he eivät käyttäydy riittävän nöyrästi tai suoriudu heille annetuista tehtävistä 
tarpeeksi hyvin, niin heitä voidaan jopa lyödä rangaistukseksi.  
 
Van Gennepin (1960) mukaan liminaalitilaa seuraa ns. jälkiliminaalitila, joka täydentää 
siirtymärituaalin kolmivaiheiseksi kokonaisuudeksi. Tässä niin sanotussa inkorporaatio- 
vaiheessa ihmisen sosiaalinen status on jo muuttunut toiseksi, eikä häntä koske enää 
ensimmäisessä vaiheessa asetetut rajoitukset. Useasti tähän vaiheeseen voi liittyä myös 
se, että siirtymärituaalin läpikäynyt saa alkaa käyttää uuteen statukseen liittyviä 
tunnuksia tai uusi status tuodaan muulla tavoin julkisesti esiin. Chewatyttöjen 
initiaatiorituaali päättyy tyttöjen julkiseen ulostulojuhlaan. Sitä ennen suoritetaan 
muutamia eri rituaaleja, jotta voidaan varmistaa, että tyttö on valmis siirrettäväksi 
uuteen statukseen. Esimerkiksi koko viimeisen yön ajan tyttöjä testataan erilaisilla 
tehtävillä. Tyttöjen tulee suoriutua riittävän hyvin näistä testeistä, jotta heidät voidaan 
viedä talosta ulos seuraavana päivänä. Ulostulojuhla päättää rituaalin ja sen tarkoitus on 
tuoda näyttävästi esille tyttöjen statuksen muutosta, koska he eivät arkielämässä 
ulkoisesti mitenkään erotu initioimattomista tytöistä.  
 
Turnerin mukaan ensimmäisen vaiheen eli erottamisen symboliikka viittaa yksilön tai 
ryhmän irrottamiseen vanhasta paikasta yhteiskunnan sosiaalisessa rakenteessa, tietyistä 
kulttuurisista olosuhteista (eli tilasta) tai molemmista. Liminaalivaiheen aikana 
rituaalisubjektin tai ”matkaajan”, jota termiä Turner usein käyttää, ominaisuudet 
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muuttuvat hyvin moniselitteisiksi. Tällä hän tarkoittaa sitä, että tässä rituaalivaiheessa 
kuljetaan sellaisen kulttuurisen alueen läpi, jota ei juuri määritä edellisen tai tulevan 
tilan ominaispiirteet. Lopulta siirtyminen viedään päätepisteeseensä takaisin liittämisen 
vaiheessa. Kun siirtyminen on saatu päätökseen, on rituaalisubjekti saatu jälleen 
sellaiseen suhteellisen vakaaseen tilaan, jossa hänellä on selkeästi määriteltyjä, 
rakenteellisia oikeuksia ja velvollisuuksia muita yhteiskunnan jäseniä kohtaan. Tällöin 
hän odotetaan käyttäytyvän myös sen uuden saavutetun aseman haltijalta edellytettävien 
vakiintuneiden normien ja eettisten sääntöjen mukaisesti. (Turner, 2007, 106–107.) 
Myös chewatyttöjen oletetaan käyttäytyvän ja toimivan uudessa statuksessaan tietyllä 
tavalla ja sitä tuodaan esille myös monin tavoin siirtymärituaalin aikana. Pääsääntöisesti 
nämä säännökset liittyvät siihen, että rituaalissa tytöt kasvavat naisiksi ja tämä 
aikuistuminen aiheuttaa muutoksia tyttöjen elämään esimerkiksi erilaisten 




4.3 Initiaatiorituaali sosiaalisen sukupuolen rakentajana ja muokkaajana 
Tutkimukseni pääasiallisena tutkimuskysymyksenä on se, miten chewatyttöjen 
initiaatiorituaali rakentaa ja muokkaa tyttöjen sosiaalista sukupuolta. Tämä liittyy 
teoreettiseen keskusteluun sekä sosiaalisesta sukupuolesta että toisaalta 
initiaatiorituaalien tutkimiseen tästä näkökulmasta. Initiaatiorituaalissa on lähes aina 
kyse statuksen muutoksesta ja eron tekemisestä initioitujen ja initioimattomien välillä. 
Tyttöjen initiaatiorituaalit liittyvät usein vahvasti kasvamiseen ja kypsymiseen sekä 
puberteetti-iän saavuttamiseen (La Fontaine, 1986, 162.) Lisäksi tyttöjen ja poikien 
initiaatiorituaaleissa on usein kyse perusteellisen eron tekemisestä eri sukupuolten 
välille (Mts.117). Tyttöjen initiaatiorituaaleja tutkineet antropologit ovat aina myös 
olleet kiinnostuneita siitä, miten tyttöjä rituaaleissa ”opetetaan” ja siitä miten ja 
millaista eroa siinä tehdään eri sukupuolten välille. Audrey Richards oli esimerkiksi 
erittäin kiinnostunut siitä, mitä bembojen chisungu-rituaalin ”sanotaan” opettavan 
tytöille ja siitä, mitä rituaalin itse asiassa ihan oikeasti on tarkoitus opettaa. Hän tuli 
siihen johtopäätökseen, että tytöt tietävät entuudestaan useimmat heille opetetut asiat ja 
niinpä rituaalin tarkoituksena onkin opettaa heille salaisia termejä, salaista tietoa 
avioliitosta erilaisten metaforien kautta, chisungun lauluja ja myös hyvää asennetta 




Voidaankin sanoa, että Richards aikoinaan oli hyvin lähellä ajatusta siitä, ettei 
initiaatiorituaalin tarkoitus ole vain muuttaa tyttöjen statusta, vaan siihen sisältyy 
selvästi tyttöjen opastamista ja johdattamista kohti aikuisen naisen maailmaa. Chewojen 
initiaatiorituaalissa on nähtävissä vahvasti, että vaimon ja äidin arkielämään kuuluvien 
käytännön asioiden opettaminen ei ole niinkään merkityksellistä. Tärkeintä on, että 
rituaali ”tekee tytöistä naisia” muun muassa opettamalla heitä käyttäytymään yhteisössä 
vallitsevan naisen roolimallin mukaisesti. Tätä ”naiseksi kasvattamista” tehdään 
rituaalissa monin tavoin ja pyrinkin aineistoni avulla tuomaan näitä eri aspekteja esille. 
Keskeisessä tarkastelussa minulla on myös laajempi rituaalinen jatkumo, jonka 
päätepisteenä chinamwali voidaan nähdä. Myös tämän jatkumon eri osat ovat tärkeässä 
roolissa tyttöjen ”kasvatuksessa naiseksi” ja sen vuoksi onkin mielekästä tarkastella 
rituaalia juuri sosiaalisen sukupuolen muokkautumisen kautta.  
 
Omassa tutkimuksessani rakennan analyysiä sosiaalisen sukupuolen rakentumisesta 
chewatyttöjen initiaatiorituaalissa siten, että käyn keskustelua sekä Henrietta Mooren 
näkemysten että Marilyn Strathernin ajatusten kanssa ja lisäksi käytän vielä yhtenä 
vertailukohtana Charles Piotin tutkimusta. Oma tutkimukseni sijoittuu näiden kolmen 
hieman erilaisen näkemyksen välimaastoon ja toivon voivani tuoda myös jotain uutta 
tähän keskusteluun oman aineistoni avulla. Etenkin pidän merkittävänä lisänä sitä, että 
voin analyysissani pohtia sitä jatkumoa, minkä pienten tyttöjen visudzo ja isojen 
tyttöjen chinamwali keskenään muodostavat ja miten nämä kaksi rituaalia siten myös 
kumpikin osaltaan vaikuttavat tyttöjen sosiaalisen sukupuolen rakentumiseen ja naisen 
rooliin omaksumiseen. 
 
Henrietta Mooren (1986) mukaan ne miehet ja naiset, jotka jakavat saman kulttuurin, 
jakavat myös samat kulttuuriset kategoriat, mutta heidän asemansa noissa kategorioissa 
vaihtelee sukupuolen mukaan. Useimmiten yksilöllä on sukupuoli ja paikka tässä 
kategorioiden systeemissä, eli hänellä on valmiiksi annettu naiseus tai mieheys, johon 
voi verrata itseään. Yksilö on rakentaa itseään suhteessa niihin kulttuurisiin 
kategorioihin, jotka määrittävät millainen on mies ja millainen on nainen. Mooren 
näkemyksen mukaan miehet ja naiset on myös asetettu kulttuuriseen merkityskenttään, 
symbolijärjestelmään, eri tavalla, koska heillä on erilainen asema siinä. Hän tuo esiin 
kuitenkin, että yhtenä gender-tutkimuksen haasteena on se, että kulttuuriset huomiot 
miehistä ja naisista heijastavat harvoin sukupuolten välisten suhteiden todellista tilaa, 
siis sitä mitä miehet ja naiset todella tekevät ja millaisen panoksen he antavat yhteisölle 
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ja yhteiskunnalle. Myös useimmiten erilaiset kuvaukset sukupuolten välisestä työnjaosta 
ovat täysin riittämättömiä, koska ne ovat vain malleja tilanteesta, jota harvoin esiintyy 
oikeasti. (Moore, 1986, 166–168.)  
 
Mooren mukaan sukupuoli voidaan siis nähdä lähinnä kulttuurisidonnaisena 
konstruktiona. Nainen ja mies ovat siis kulttuurisesti rakentuneita kategorioita. Tämän 
vuoksi naisen ja miehen malleissa voidaan eri kulttuurien välillä nähdä suurta vaihtelua 
ja mitään yleistyksiä ei ole syytä tehdä. (Moore, 1988, 30.) Moore on myös laajentanut 
näitä ajatuksiaan myöhemmissä kirjoissaan (kts. esim. 1994, 1999), mutta itse käytän 
chinamwalia analysoidessani apuna juuri tätä havaintoa, että sukupuolta rakennetaan 
kulttuurisidonnaisesti. Marilyn Strathern on tutkinut initiaatiorituaaleja ja kiinnittänyt 
huomiota sekä ”kasvattamiseen” että siihen, millainen muutos rituaalin avulla on 
tarkoitus saada aikaan. Strathern on esittänyt, että meidän näkemyksemme kasvamisesta 
ja koulutuksesta sosiaalisen täysi-ikäisyyden saavuttamisena ja sukupuolen 
täydellistymisenä saattaakin kuvata länsimaista teollisen tuotannon ideaa. Kuten raaka-
aineet jalostetaan valmiiksi tuotteiksi, myös ihmisten kasvamisessa on kyse 
siirtymisestä raaka-aineesta (luonnosta) jalostetuksi (kulttuuriseksi) tuotteeksi, siis 
kouliintumisesta yhteiskunnan jäseneksi ja erilliseksi yksilöksi, individuaaliksi eli 
"jakamattomaksi kokonaisuudeksi". Omassa tutkimuksessaan hän on huomannut, että 
melanesialaisten tyttöjen initiaatiossa ei niinkään ole kyse täydellistymisestä vaan 
epätäydelliseksi tulemisesta. (Strathern, 1987, 276–292 ja 1988.) 
 
Strathernin omalla tutkimuskentällä Melanesiassa lapsi on alun perinkin sosiaalinen 
olento, sosiaalisten prosessien ja vaihdon tulos, enemmin dividuaali kuin individuaali. 
Initiaatiorituaalissa tytölle rakennetaan erilaisten rituaalisten vaiheiden kautta 
uudenlainen naiseus sukulaisuuden puitteissa: patrilineaalisesti rakentunut naiseus. 
Tämän uuden sosiaalisen identiteetin avulla tytön on mahdollista mennä naimisiin ja 
luoda itselleen affinaaliset suhteet. Strathernin näkemyksen mukaan rituaali tekee siis 
alun perin kokonaisesta (ja androgyynistä) lapsesta puolikkaan aikuisen. Tässä 
ominaisuudessa, naisena ja suvun jäsenenä, naiset avioituessaan tulevat parin (uuden 
kokonaisuuden) toiseksi osaksi. Rituaalissa tapahtuu myös monia statuksen muutoksia: 
androgyynisestä tulee sukupuolitettu, kokonaisesta puolikas, lapsesta aikuinen ja 
passiivisesta aktiivinen. Näin ollen koko initiaatiorituaalin prosessissa on kyse 
purkamisesta pikemminkin kuin täydellistymisestä. (Strathern, 1987, 276–292 ja 1988.) 
Näitä mielenkiintoisia ajatuksia pyrin vertaamaan omaan aineistooni ja miettimään 
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millä tavoin nämä yhtenevät chinamwalissa tapahtuvien asioiden kanssa. Lisäksi yhtenä 
tausta-ajatuksena minulla toimii Strathernin ajatus siitä, että sukupuoli on sosiaalisesti 
luotu. Hänen mielestään ei ole tarpeen pyrkiä siihen, että selvitetään mitä sukupuoli on 
vaan tarkastella, millaisia sosiaalisia ja kulttuurisia konstruktioita sukupuolesta tehdään 
sekä tutkitaan miehuutta ja naiseutta koskevien konstruktioiden välistä suhdetta. 
(Strathern 1988, 69.) 
 
Charles Piot on tehnyt tutkimusta Länsi-Afrikassa, Togossa kabre-kansan parissa. Piotin 
mukaan kabret eivät pidä sukupuolta annettuna, vaan katsovat, että lasten sukupuoli on 
erottelematon ja siten heidän tulee tehdä töitä sen eteen, että he saavat sukupuolet 
eroteltua toisistaan, eli kykenevät tekemään eroa eri sukupuolten välille. Tätä työtä 
tehdään paljolti initiaatiorituaalin, kautta, vaikka erottelu näkyy myös paljon 
varhaisemmassa vaiheessa. Vaikka kabrelasten ajatellaan olevan androgyynejä, niin 
heidän biologinen sukupuolensa huomioidaan heti syntymästä lähtien ja myös heidän 
kasvatuksessaan on nähtävissä merkkejä sukupuolten erottelusta. (Piot, 1999, 76–77.)  
Piotin ajatukset kulkevat hyvin vahvasti Strathernin kannoilla, sillä hänen mukaansa 
myös kabreilla on initiaatiorituaalissa kyse ikään kuin epätäydelliseksi tulemisesta. 
Hänen mukaansa kabrelapset ovat seksuaalisesti monitulkintaisia ja symbolisella tasolla 
kokonaisia ihmisiä, eli heissä on ikään kuin nais- ja miespuolet yhdistyneenä, niin heistä 
pitää tehdä epätäydellisiä ja seksuaalisesti tietyn sukupuoli-identiteetin omaavia. Piotin 
mukaan voidaankin sanoa, että lasten initiaatioseremonioiden pääasiallinen tehtävä on 
luoda initioitavista epätäydellisiä ja sukupuolittuneita persoonia sekä samalla ”hävittää” 
vanhat androgyynit persoonat. (Piot, 1999, 79–80.)  
Näiden kolmen edellä esitetyn teoreettisen näkökulman pohjalta pohdin muun muassa 
seuraavanlaisia kysymyksiä. Onko chewoillakin sukupuoli rakentunut kulttuurisena ja 
sosiaalisena kategoriana kuten Moore ja Strathern esittävät?  Ovatko chewalapsetkin 
androgyynejä ja miten heitä kasvatetaan? Entä, miten tyttöjen sosiaalista sukupuolta 






5 Chinamwali siirtymärituaalina 
Se on jaettu tavallaan kahteen osaan: saman tien kun tyttö tulee siihen ikään 
(puberteetti-ikään), niin silloin kerrotaan, miten pitää huolehtia itsestään 
kuukautisten aikana. Myöhemmin, jos haluaa päästä naimisiin, niin pitää mennä 
chinamwaliin. Siellä vanhemmat naiset opettaa, miten asiat tulee hoitaa meidän 
kulttuurissa, miten naisen kuuluu käyttäytyä, miten aviomiestä “käsitellään” ja siellä 
annetaan myös kaikenlaisia muita ohjeita. Myös seksistä.  
 (Selina, 19 vuotta, naimaton, käynyt chinamwalin 15-vuotiaana) 
 
Tyttöjen initiaatiorituaalit ovat hyvin samankaltaisia eteläisessä ja keskisessä Afrikassa. 
Niiden suoritusajankohta on yleensä hyvin pian ensimmäisten kuukautisten jälkeen. 
Rituaali alleviivaa siirtymää lapsuudesta aikuisuuteen; tytöstä naiseksi.  Rituaalit 
painottavat naisten reproduktiivista roolia avioliitossa, koti- ja peltotöitä, vanhempien 
ihmisten kunnioitusta, seksuaalisuutta ja muita yhteisölle tärkeitä asioita. 
Initiaatiorituaali ilmaisee ja vahvistaa naisten välistä solidaarisuutta ja yhtenäisyyttä. 
Rituaali välittää normeja, arvoja kuten sosiaaliseen sukupuoleen ja kosmologiaan 
liittyviä ajatuksia. (Rasing, 2001, 1-2.) Nämä edellä luetellut asiat ovat tärkeitä myös 
chewojen chinamwalissa ja kuvaavat hyvin sitä, mitä initiaatiorituaalin halutaan tytöille 
välittävän. Jos chinamwalin tärkeimpiä asioita haluaisi tiivistää, niin voisi sanoa, että 
initiaatiorituaalin tarkoitus on tehdä tytöistä naisia ja opettaa heille kunnioitusta. 
Samalla tytöistä tehdään uuden statuksena myötä myös chewayhteisön täysivaltaisia 




Chinamwali on hyvin perinteinen siirtymärituaali ja se on muuttunut vain vähän ajan 
kuluessa. Varsinkin Itä-Sambian maaseudulla, jossa rituaalin toteuttamista seurasin, on 
nähtävissä, että rituaalin muoto on pysynyt melko muuttumattomana. Näin kertoivat 
myös haastattelemani eri-ikäiset naiset, jotka olivat suorittaneet rituaalin eri 
vuosikymmenillä, vanhimmat 1960-luvulla ja nuorimmat 2000-luvun alussa. Eniten 
muutoksia oli tapahtunut rituaalin pituudessa, sillä aiemmin se saattoi kestää jopa yli 
kuukauden, kun nykyään rituaalin kesto oli suunnilleen parisen viikkoa. Vaikka 
chinamwalin ja muiden sambialaistyttöjen initiaatiorituaalien kuten bembojen 
chisungun ennustettiin jossain vaiheessa katoavan ”modernista” sambialaisesta 
yhteiskunnasta (kts. esim. Moore & Vaughan, 1994), on erittäin hyvin nähtävissä, että 
näin ei ole käynyt. Toki chewojenkin rituaali on ottanut kaupunkiympäristössä uusia 
                                               
22 Nykyisin tyttöjen ei tosin toivota avioituvan heti rituaalin jälkeen, sillä 14–15-vuotiaita pidetään melko 
yleisesti liian nuorina menemään naimisiin. Tästä huolimatta varsinkin maaseudulla nuorten tyttöjen 
avioliitot ja raskaudet ovat melko yleisiä (UNICEF, 2015). 
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muotoja ja toteutustapoja, joilla itse asiassa on vain varmistettu perinteen jatkuvuus 
yhteiskunnan muutoksista huolimatta. (kts. Rasing, 2001.) On kuitenkin nähtävissä, että 
chewoilla on hyvin vahvana käsitys siitä, että juuri maaseudulla suoritettava chinamwali 
on oikeanlainen.  
Chinamwali on hyvin tärkeä vielä nykyään. Tytöt oppivat siellä meidän 
kulttuurin. Ilman chinamwalin läpikäymistä ei tule kunnon avioliittoa, sillä sen 
aikana tytöt oppivat mitä avioliitossa pitää tehdä. Sillä ei miehen pidä joutua 
sanomaan vaimolle: tee näin, tee noin. Mies ei voi opettaa niitä asioita, vaan tytön 
pitää osata itse ja siksi chinamwali on tärkeä. Jos tyttö tekee sen kotiseudullaan, 
niin se on parempi kuin kaupungissa suoritettu rituaali. 
(Tembo, n. 50-vuotias, viiden lapsen isä, asuu maaseudulla) 
 
Aineistostani tuli myös vahvasti ilmi, että chinamwali on erittäin tärkeä myös koko 
yhteisölle ja sen suorittaminen nähdään hyvin tärkeänä chewakulttuurin kannalta. 
Kyllä niiden (initiaatiorituaalien) on edelleen yleistä ja aika harva vanhempi 
haluaa naittaa tytärtään ilman, että tämä on läpikäynyt sen. Tämä siksi, että tytölle 
tulee opettaa kaikki tärkeät asiat ennen kuin hän menee naimisiin ja muuttaa 
miehensä luokse, sillä eihän niitä kukaan sitten enää opeta.  
(Sabina, 39-vuotias, 2 lapsen äiti, asuu kaupungissa) 
 
Tähän liittyy myös vahvana nimenomaan myös se, että rituaali kuuluu suorittaa 
perinteisellä tavalla, kolmivaiheisena siirtymärituaalina, vaikka esimerkiksi sen 
pituudesta voidaankin tinkiä tai eri osia muunnella perheiden yksilöllisten tarpeiden ja 
vakaumuksen mukaan. Chinamwaliin kuuluu kolme osaa: tyttöjen eristäminen muusta 
yhteisöstä laittamalla heidät sisälle ”initiaatiotaloon” (eli separaatiovaihe), noin kahden 
viikon ”opetusjakso” sisällä talossa (liminaalivaihe) ja ulostulojuhla, jossa tyttöjen 
initiaatio saa päätöksensä (ns. jälkiliminaalivaihe). Tässä luvussa kuvaan tarkemmin 
chinamwalin rakenteen ja toimijat sekä tuon esille jonkin verran myös rituaalin sisältöä 
kuten opetuksia, tytöille annettavia tehtäviä ja lauluja. Lisäksi kuvaan lyhyesti 
ensimmäisiin kuukautisiin liittyviä seikkoja, koska niiden alkamisesta riippuu myös 
chinamwalin ajankohta.  
 
Aineistoni avulla pyrin luomaan riittävän kattavan kuvan rituaalista siirtymärituaalina, 
koska sillä tavoin luon pohjan myös rituaalin sosiaalisten ulottuvuuksien 
ymmärtämiseksi. Haluan tarkastella sitä, miten rituaali monien eri vaiheiden jälkeen saa 
tytöt vietyä initiaation läpi ja millä tavoin  päämääränä olevaa aikuisen naisen statusta 
tavoitellaan.  Näin pyrin tuomaan esille linkin siirtymärituaalin tapahtumien ja ”naiseksi 
kasvamisen” välillä, jotta voin seuraavassa luvussa tarkastella tarkemmin sitä, miten 




5.1 Ensimmäiset kuukautiset 
Lähes kaikki haastattelemani naiset painottivat ensimmäisten kuukautisten merkitystä, 
sillä sitä pidetään ensimmäisenä vaiheena naiseksi kasvamisessa ja askeleena kohti 
aikuisuutta. Kun chewatytön ensimmäiset kuukautiset alkavat, hänen tulee kertoa niistä 
joko äidinpuoleiselle isoäidilleen, tädilleen tai muulle naispuoliselle lähisukulaiselle. 
Hän ei kuitenkaan saa kertoa suoraan omalle äidilleen, vaan se, kenelle hän on asiasta 
kertonut, ilmoittaa asiasta vanhemmille. Ensimmäisten kuukautisten aikaan järjestetään 
seremonia, joka periaatteessa kestää kuukautisten ajan. Tällöin tyttö eristetään 
esimerkiksi isoäitinsä taloon ja hänelle opetetaan, miten hänen tulee vastaisuudessa 
käyttäytyä kuukautisten aikaan. Hänelle kerrotaan kuukautisiin liittyvistä tabuista, kuten 
seksistä pidättäytymisestä ja ”suolasäännöstä”23 sekä siitä, miten hän kuluu pukeutua 
kuukautisten aikana. Lisäksi häntä opetetaan käyttämään kuukautisliinoja. Toisaalta 
tytölle kerrotaan myös miten hänen kuuluu käyttäytyä muiden miesten kuin oman 
aviomiehensä seurassa ja millä tavoin hänen tulee kunnioittaa vanhempia ihmisiä ja 
erityisesti päällikköä. Hänen opettajanaan toimii usein joku vanhempi naispuolinen 
sukulainen. (Van Breugel (2001.)  
 
Osa näistä säännöksistä on kuitenkin menettänyt jonkin verran merkitystään nykyään, 
mutta joka tapauksessa ensimmäiset kuukautiset huomioidaan ja jonkinlainen rituaali on 
tytölle melkeinpä ”pakko järjestää”. Ne tytöt, jotka käyvät koulua sisäoppilaitoksessa, 
tekevät kyseisen seremonian lomien aikana tai on myös mahdollista, että vanhemmat 
lähettävät ohjeita kirjeitse. Osa tytöistä ei kuitenkaan kerro ensimmäisistä kuukautisista 
kenellekään, koska he joko pelkäävät initiaatioseremoniaa tai sitten eivät halua 
vanhempien naisten opettavan heitä. Jossain vaiheessa kuukautisten alkaminen tulee 
kuitenkin ilmi ja onkin mahdollista suorittaa joitakin rituaaleja myös myöhemmin, jotta 
voitaisiin välttyä mdulolta (Van Breugel, 2001). Mdulo on rangaistus, joka on 
kytkeytynyt esi-isien henkiin ja seksuaalisuuteen. Mdulon ajatellaan olevan suora 
seuraus epäsopivasta käytöksestä, kuten aviorikoksesta tai seksin harjoittamisesta 
kuukautisten aikana. Esimerkiksi aviorikoksesta saattaa seurata perheen lapsen 
sairastuminen, tai vaimon kuolema seuraavassa synnytyksessä. Mdulon välttäminen 
vaatii ihmisiltä hyvin tarkkaa chewakulttuurin tabusäännösten tuntemista ja niiden 
noudattamista. Tämän vuoksi nuorille tytöille onkin tärkeää opettaa kuukautisiin 
                                               




liittyviä säännöksiä, jotta he eivät aiheuta vaaraa muille omalla käytöksellään. 
Rangaistuksilla myös pelotellaan hyvin yleisesti chewayhteisössä, koska näin halutaan 
ilmeisesti varmistaa ihmisten hyvä ja moraalinen käytös.  
 
Mdulo liittyy olennaisesti myös hedelmällisyyteen. Chewat uskovat, että Jumala on 
antanut ihmisille mahdollisuuden lisääntyä. Tämä mahdollisuus on kuitenkin osoitettu 
koko yhteisölle, ei yksittäiselle ihmiselle ja täten ainoastaan esi-isät voivat tuoda 
hedelmällisyyden yksilölle. Tätä kautta selittyy myös se, miksi jotkut eivät voi saada 
lapsia, sillä hedelmällisyys riippuu yksilön suhteista esi-isiin. Myös tämän vuoksi on 
tärkeää noudattaa uskollisesti kuukautisiin ja seksiin liittyviä tabusääntöjä, jotta 
voitaisiin välttyä juuri hedelmällisyyteen vaikuttavalta mdulolta. (Van Breugel, 2001.) 
Myös tyttöjen initiaatiorituaaliin liittyy sääntöjä, joilla pyritään välttämään mduloa. 
Seremonian aikana erityisesti tyttöjen opettajan, phungun, pitää pidättäytyä seksistä. 
Myös tytön vanhempien, kyläpäällikön ja läheisten sukulaisten tulisi olla harrastamatta 
seksiä, jotta he eivät aiheuttaisi ”vaarallisessa välitilassa” olevalle tytölle mduloa. (Van 
Breugel 2001.) Ilmeisesti tytön katsotaan olevan vaarassa sen vuoksi, että hän vaihtaa 
rituaalin aikana statustaan, eikä ole siten chinamwalin liminaalitilan aikana tyttö tai 
nainen, vaan jotakin siltä väliltä. Rituaalin läpikäynnin jälkeen hänestä tulee virallisesti 
nainen, eikä hän ole enää vaarassa samalla tavoin. Haastateltavani perustelivat phungun 
seksistä pidättäytymistä myös sillä, että hänen pitää varmistua siitä, ettei hän ”tartuta” 
tyttöjen epäpuhtautta omaan aviomieheensä.   
 
Rasingin mukaan osa kuukautisiin liittyvistä tabusäännöksistä on muuttumassa etenkin 
kaupunkiympäristössä. Esimerkiksi se, että nainen ei saisi laittaa ruokaa kuukautistensa 
aikana, on menettämässä merkitystään ja suoraa seurausta siitä, että sen noudattaminen 
esimerkiksi kahden henkilön taloudessa olisi hyvin vaikeaa ja johtaisi siihen, että mies 
joutuisi laittamaan ruokaa. Nykyään nainen yleensä laittaakin ruokaa kuukautisten 
aikana, mutta edelleen suositellaan, että suolan lisäisi ruokaan joku muu. Tämän vuoksi 
initiaatiorituaaleissa saatetaan yhä kertoa opettavaisia ja pelottavia tarinoita siitä, kuinka 
jonkun aviomies oli kuollut sen jälkeen, kun oli syönyt sellaista ruokaa, jonka laittanut 
vaimo ei ollut noudattanut kuukautisiin liittyviä säännöksiä oikein. (Rasing, 2001, 120.)  
 
Maaseudulla muutos on ollut yhtä lailla havaittavissa ja tutkimassani chewayhteisössä 
oli selvästi tärkeää noudattaa juuri suolasääntöjä, mutta ruuan laittaminen oli nykyään 
sallittua myös kuukautisten aikana, vaikka jotkut vanhemmat naiset pitivät tästäkin 
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säännöstä kiinni ja laittoivat esimerkiksi vanhimman tyttölapsensa laittamaan ruokaa 
silloin. Myös seksin harrastaminen kuukautisten aikana on kiellettyä.  Tämän vuoksi 
nainen useimmiten varoittaa miestään kuukautisistaan ripustamalla punaisen 
helminauhan
24
 makuuhuoneen seinälle.  
Nainen pitää yllään aina, oikeastaan pikkutytöistä lähtien, vyötäröllään erivärisiä 
helminauhoja. Kun naisella on kuukautiset, hän ottaa pois punaisen helminauhan 
ja ripustaa sen seinälle. Näin aviomies näkee heti kotiin tultuaan, että nyt ei ole 
hyvä hetki harrastaa seksiä. Kun kuukautiset ovat ohi, ripustetaan seinälle 
valkoinen helminauha, jotta mies tietää, että nyt on mahdollista harrastaa jälleen 
seksiä. Kuukautisten aikaan voin kyllä nukkua mieheni vieressä, mutta meillä on 
omat petivaatteet, siis oma kaislamatto ja huopa. ”. 
         (Elida n. 40-vuotias, naimisissa ja viiden lapsen äiti) 
 
Rasingin mukaan ensimmäisiin kuukautisiin ja ylipäätään kuukautisiin liittyvissä 
rituaaleissa, tabusäännöksissä ja muissa tavoissa korostetaan ensisijaisesti naisen 
hedelmällisyyden haavoittuvuutta. Tämä tulee esiin mm. ensimmäisiin kuukautisiin 
liittyvissä tavoissa: "kuukautissuojaa" tulee käsitellä kunnioittavasti aina siihen saakka 
kun se otetaan käyttöön ja tyttöä tulee ehdottomasti neuvoa sen käytössä ja muissakin 
kuukautisiin liittyvissä asioissa. Jos näin ei toimita, niin monet uskovat, että tyttö voi 
tulla hedelmättömäksi. Tämä on ymmärrettävää, koska sambialaiset naiset pitävät 
hedelmällisyyttä oikeastaan tärkeimpänä voimana, mitä heillä on. (Rasing, 2001, 170–
171.)  
 
Vaikka Rasingin havainnot koskevat bemboja, niin uskallan käyttää niitä kuvaamaan 
myös chewojen käsityksiä, koska omassa aineistossani tuli esiin täsmälleen vastaavia 
asioita. Koska minun tiedettiin olevan hedelmällisessä iässä oleva nainen, niin myös 
minua opastettiin siinä, miten kuuluu kuukautisten aikana käyttäytyä ja erikseen vielä 
varoitettiin esimerkiksi kuukautissuojien käsittelystä. Ne tuli pitää piilossa, eikä niitä 
eikä alusvaatteita saanut missään nimessä kuivatta narulla kaikkien nähtävillä. Koska 
laitoin isäntäperheelleni usein ruokaa, niin myös suolasääntö opetettiin minulle jo aivan 
oleskeluni alkuvaiheessa. Lisäksi asian tärkeys tuli esille monissa haastatteluissa ja 
nuorien tyttöjen neuvomista ensimmäisten kuukautisten aikaan pidettiin erittäin 
merkittävänä. Tämän kerrottiin johtuvan myös siitä, että naisen katsotaan olevan 
erityisen haavoittuvainen ja altis noituudelle juuri kuukautisten aikana, joten tytön tulee 
                                               
24 Chewanaisilla oli tapana tehdä erivärisistä helmistä ohuita helminauhoja ja pitää niitä vyötäisillä 
koristeena, kuitenkin aina vaatteiden alla. Näitä saivat käyttää yleensä vasta avioliitossa olevat naiset. 
Joillakin naisilla saattoi olla niitä jopa useita kymmeniä. Niiden merkityksen sanottiin olevan vain 
pelkkä itsensä koristelu ja ”miehen houkuttelu”, mutta oikeasti niillä oli myös vahva yhteys esi-isiin ja 
hedelmällisyyteen (kts. esim. Rasing, 2001, 171). 
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oppia, että kuukautisista ei saa kertoa yleisesti eikä mitään ulkoisia merkkejä tästä saa 
olla. Tietenkin ensimmäiset kuukautiset ovat vanhemmille merkki myös siitä, että 
heidän tyttärensä on tullut puberteetti-ikään ja on siten valmis läpikäymään 
chinamwalin muutaman vuoden kuluttua. Kuukautisiin liittyvät toimet voidaankin siten 
nähdä ensiaskeleena tyttöjen initiaatiorituaaliin, koska sen ajoitus on vahvasti 
riippuvainen kuukautisten alkamisajankohdasta. 
 
 
5.2 Chinamwalin ajoitus ja toimijat 
Chinamwali tulee ajankohtaiseksi noin kahden vuoden kuluttua ensimmäisten 
kuukautisten alkamisesta. Täten tytöt ovat yleensä noin 14–15-vuotiaita sen 
suorittaessaan, mutta tyttö voi suorittaa rituaalin myös nuorempana: naiset kertoivat, 
että joissain kylissä jopa 10–12-vuotiaat tytöt ”laitetaan sisälle” eli suorittavat 
chinamwalin. Toisaalta rituaalin suorittaminen on mahdollista myös vanhempana eli 
juuri ennen avioliittoa, esimerkiksi tytön opiskelujen vuoksi. Haastatteluissa naiset 
vakuuttivat minulle, ettei rituaalin osallistuvilla tytöillä ole yleensä mitään 
avioitumisaikeita tai edes poikaystäviä, koska he ovat vielä niin nuoria. Kuitenkin 
chewat avioituvat melko nuorina ja teiniraskaudet ovat hyvin yleisiä, joten arvelen, että 
asialla on kaksi puolta. Rituaali suoritetaan kyllä aina täysin erillään avioliittorituaalista 
ja siten tytöillä ei yleensä ole vielä chinamwalissa tiedossa tulevaa sulhasta ja mutta 
toisaalta, kun tytöt ovat rituaalin käyneet, niin he ovat siten valmiita myös avioliittoon. 
Tämä taas saattaa joissain tapauksissa johtaa varhaiseen avioitumiseen ja myös 
teiniraskauksiin.  
 
Myös Rasingin mukaan idän kansoilla, kuten chewoilla, on tyypillisintä pitää rituaali 
melko pian kuukautisten alkamisen jälkeen n.13–15 vuoden iässä, kun taas mukaan 
bemboilla initiaatiorituaali pidetään vielä nykyisinkin usein hyvin lähellä 
avioliittoseremoniaa (Rasing, 2001, 131). Rituaali suoritetaan kuivalla kaudella 
sadonkorjuun jälkeen, eli heinä-syyskuussa. Erityisesti elokuu on suosittu kuukausi, 
koska silloin myös sisäoppilaitoksissa opiskelevat tytöt tulevat lomailemaan kotiin 
yleensä koko kuukaudeksi. Lisäksi sadonkorjuun jälkeen ihmisillä on riittävästi aikaa ja 
rahaa järjestää rituaali. Initioitavan tytön vanhemmat päättävät rituaalin ajankohdasta ja 
aloittavat valmistelut valitsemalla ensin sopivan opettajan eli phungun tytölle.  
Haastattelemani tytöt ja naiset kertoivat, että phungun tulee olla naimisissa oleva 
nainen, jolla on hyvä avioliitto ja mielellään useita lapsia. Lisäksi hänellä pitää olla 
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riittävästi arvostusta yhteisön silmissä. Phungun tulee tietenkin osata myös riittävän 
hyvin kaikki chinamwalissa opetettavat asiat. Useimmiten phungu on iältään keski-
ikäinen, mutta periaatteessa melko nuoretkin naiset voivat tarvittaessa toimia opettajina. 
Phungun ei tarvitse olla sukulainen vaan hän voi periaatteessa olla kotoisin aivan 
toisesta kylästäkin. Useimmiten kuitenkin phunguksi pyydetään perheen naispuolista 
sukulaista tai tuttavaa, jonka perhe tuntee hyvin. On myös todennäköistä, että jos nainen 
on kerran toiminut phunguna ja onnistunut tehtävässään hyvin, niin hänet pyydetään 
uudestaan phunguksi. Isäntäperheeni äiti, Elida oli itse toiminut phunguna kaksi kertaa 
ja lisäksi hän oli ollut valitsemassa oman tyttärensä phungua. Hän kuvasi phungun 
valintaa ja tehtävässä vaadittuja ominaisuuksia näin:  
Me valitsemme sellaisen naisen, jolla on arvostusta ja kunnioitusta. Sellaisen, joka 
ei riitele aviomiehensä kanssa ja sellaisen, joka on hyvä vaimo. Hän myös tietää, 
miten niitä (rituaalin) asioita kuuluu opettaa. Hän voi olla melko nuorikin, jos 
hänellä on tarpeeksi tietämystä ja muut kunnioittavat häntä.  
 
Kun vanhemmat ovat valinneet sopivan phungun, he tappavat kanan ja menevät hänen 
luokseen sekä kanan että maissijauhopussin kera. Usein saatetaan antaa myös rahaa. Jos 
nainen suostuu phunguksi, hän ottaa lahjat vastaan ja vanhemmat sopivat hänen 
kanssaan rituaalin yksityiskohdista. Vanhemmat päättävät muun muassa rituaalin keston 
ja keskustelevat rituaalin sisällöstä ja ulostulojuhlasta. Vanhemmat eivät yleensä 
vaikuta opetuksen sisältöön tai tanssikoulutukseen, mutta jos kyse on hyvin kristitystä 
perheestä, niin vanhemmat voivat vaatia, että tytön ei esimerkiksi tarvitse paljastaa 




Kaikki eivät tee sitä, edes täällä kylässä. Koska kaikki kirkot eivät salli sitä, tai 
sallivat vain osittain. Joskus se (rituaali) tehdään niin, ettei siellä ole lainkaan 
yleisöä, ei rummutusta eikä tanssia. Siellä vain kerrotaan asioita niille tytöille, 
eikä sitten ole ulostulojuhlaakaan. Esimerkiksi Jehovan todistajat toimii niin. Ja 
katolisillakin on oma versionsa. 
(Eliza, 21, roomalaiskatolinen, käynyt perinteisen initiaation) 
 
Vanhemmat myös palkkaavat pientä korvausta vastaan myös rummuttajan, jonka 
tehtävänä on huolehtia koko rituaalin ajan musiikista. Rummuttajia on useimmiten kaksi 
ja ulostulojuhlassa heitä voi olla enemmänkin. Näiden toimijoiden lisäksi initiaatio-
rituaalilla on myös ”omistaja” eli namkungwi, joka on vastuussa rituaalin kulusta. Hän 
on usein iäkäs nainen, esimerkiksi tytön isoäiti tai joku muu hyvin arvostettu henkilö. 
Niissä rituaaleissa, joissa itse olin läsnä, tämä ”omistaja” ei ollut oikeastaan lainkaan 
läsnä, vaikka hänet mainittiinkin usein siinä vaiheessa, kun jokin meni pieleen tai 
                                               
25 Kirkkojen suhtautumisesta chinamwaliin ja rituaalin ”katolisesta versiosta” kerron luvussa 7. 
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viivästyi. Tämä johtui ilmeisesti siitä, että hänen ajateltiin olevan vastuussa asioiden 
sujumisesta. Ilmeisesti hänen roolinsa oli kuitenkin lähinnä symbolinen. 
 
Tietenkin koko chinamwalin tärkeimmät henkilöt ovat initioitavat tytöt. Heitä kutsutaan 
rituaalissa nimellä namwali, joka merkitsee sellaista henkilöä, joka on aikuisuuden 
kynnyksellä
26
. Initiaatiorituaali järjestetään useimmiten parille kolmelle tytölle yhtä 
aikaa ilmeisesti ainakin kahdesta syystä. Rituaalin luonteeseen kuuluu, että initioitavat 
tytöt kokevat olevansa osa ”kokelaiden joukkoa” ja siten voivat myös jälkikäteen jakaa 
kokemuksiaan. Tämän lisäksi perheille tuntui olevan tärkeää järjestää rituaalia yhdessä, 
jotta he saattoivat siten myös säästää kustannuksissa ja toisaalta myös vaivannäössä. 
Kuitenkin näitä tärkeämpää toisaalta tuntui olevan se, että jos tyttöjä oli useampi, tuli 
ulostulojuhlasta paljon näyttävämpi. Rituaali on kuitenkin mahdollista järjestää myös 
vain yhdelle tytölle kerrallaan, vaikka tämä olikin hyvin harvinaista.  
 
Jokaiselle initioitavalle tytölle valitaan useimmiten oma phungu, mutta on myös 
mahdollista, että esimerkiksi sisaruksilla tai serkuksilla on sama phungu. Vanhemmat 
kertovat tyttärensä initiaatiorituaalista sukulaisille ja ystäville, jotta mahdollisimman 
moni osallistuisi ainakin ulostulojuhlaan, jonne tosin yleensä ilman kutsua osallistuvat 
lähes kaikki kyläläiset. Lisäksi jo initiaatiorituaalin läpikäyneet naiset ja tytöt voivat 
osallistua rituaaliin lähes joka iltapäivä tyttöjen ollessa ”sisällä talossa” eli rituaalin 
liminaalivaiheessa. Tämä ei kuitenkaan koske tyttöjen äitejä, joiden tulee ehdottomasti 
pysyä poissa rituaalista. Samoin ne tytöt ja naiset, jotka eivät ole läpikäyneet rituaalia, 
eivät saa tulla sisään taloon. Tästä poikkeuksen tekevät aivan pienet, vielä 
rintaruokinnassa olevat lapset, jotka voivat osallistua äitiensä mukana talon sisällä 
tapahtuviin ”iltapäivähetkiin”. Lisäksi ulostulojuhlaa lukuun ottamatta miesten 
osallistuminen rituaalin on kiellettyä. Nämä säädökset johtuvat siitä, että rituaalin 
aikana kerrotaan asioita, joiden tulee pysyä salassa muilta. Rasing on kuvannut sitä niin, 
että naiset jakavat rituaalissa salaista tietoa. Salainen tieto koskee niin seksuaalisuutta, 
hedelmällisyyttä, kuukautisia, aikuisen naisen käyttäytymisnormeja yhteisössä ja kuin 
henkimaailmaakin. Sekä bemboilla että chewoilla tämän tiedon tulee pysyä salassa 
etenkin initioimattomilta naisilta ja niiltä tytöiltä, joiden kuukautiset eivät ole alkaneet. 
(Rasing, 2001,183.) 
 
                                               
26 Namwali-nimitystä käytetään vain initioitavista tytöistä. Joskus harvoin tällä termillä saatettiin myös 
viitata koko rituaaliin chinamwali-nimityksen sijasta.  
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Miehillä ei myöskään ole mitään roolia rituaalissa, joka Rasingin mukaan on seurausta 
siitä, että monissa matrilineaarisissa yhteiskunnissa miehet ovat ikään kuin ulkopuolisia 
ja tämä tuodaan esiin myös riiteissä. Miehet eivät saa tietää, mitä rituaaleissa tapahtuu, 
koska riiteissä jaettava tieto ei ole tarkoitettu heille. (Rasing, 2001, 248.) Miesten ei 
kuulu tietää periaatteessa mitään tyttöjen initiaatiorituaalista, kuten naistenkaan ei kuulu 
tietää vastaavasti mitään poikien initiaatiorituaaleissa opettavista asioista. Tietenkin 
miehet tietävät suurin piirtein, mitä chinamwalissa tapahtuu ja mitä siellä on tarkoitus 
opettaa, mutta opetusten ja esimerkiksi laulujen tarkemmat merkitykset ovat miehille 
selvästi tuntemattomia, eivätkä he myöskään koe, että heidän kuuluisi niitä tietää. 
Isäntäperheeni isä halusi itse kertoa minulle, mitä hänen mielestään miehet tietävät 
chinamwalista:  
Meillä on sellainen traditio ja siellä tytöille opetetaan kunnioitusta, kodinhoitoa, 
perhe-elämästä asioita, mitä mies tekee, mitä nainen tekee jne. Mutta minä en 
tiedä kaikkea, sillä miehet eivät saa osallistua, vain naiset. Mutta meidän perinne 
sanoo niin, että tytöille pitää opettaa siellä, miten heidän tulee käyttäytyä, miten 
pidetään huolta perheestä. Ja tietenkin siellä kerrotaan, miten pitää tanssia. 
Tytöille on tärkeää oppia tanssimaan hyvin. 
(Aiwell, n. 50-vuotias, 5 lapsen isä) 
Hänen kommenttinsa kuvastaa hyvin sitä, että yleisellä tasolla on oikeastaan lähes 
kaikkien tiedossa, mitä chinamwalissa on tarkoitus tehdä ja mitä siellä ”opetetaan”, 
mutta syvempi taso rituaalista avautuu vain niille, jotka rituaalin ovat läpikäyneet ja 
olleet myös itse seuraamassa muiden rituaaleja. Rituaali on selvästi erittäin tärkeä koko 
yhteisölle ja sitä voidaan pitää yhtenä merkittävänä chewakulttuurin ylläpitäjänä. 
 
  
5.3 Chinamwalin separaatio- ja liminaalivaiheet   
Chewatyttöjen initiaatiorituaali kestää useimmiten noin kaksi viikkoa. Ei kuitenkaan ole 
täysin harvinaista, että rituaali kestää jopa kuukauden tai vain yhden viikon. Rituaalin 
kesto ei sinällään vaikuta sen rakenteeseen, vaan kaikissa chinamwaleissa voidaan 
selkeästi nähdä kolmiosainen rakenne. Tämä rakenne sopii hyvin Van Gennepin (1960, 
[1908]) siirtymärituaalin kolmivaiheeseen määrittelyyn. Nämä vaiheet ovat 
preliminaarinen eli separaatiovaihe, liminaali- eli siirtymävaihe ja jälkiliminaali-eli 
inkorporaatiovaihe. (Van Gennep, 1960, 11–12.)   
 
Ensimmäisessä vaiheessa, eli separaatiossa tytöt eristetään kyläyhteisöstä, erityisesti 
miehistä ja lapsista, sulkemalla heidät kahdeksi viikoksi initiaatiotalon sisälle, Tämä 
tehdään julkisena seremoniana ja tyttöjen ”sisäänlaitosta” tiedotetaan kaikille 
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kyläläisille. Tämän vuoksi minun olikin helppo oman kenttätyöni aikana päästä selville, 
milloin ja missä rituaaleja järjestettiin. Omassa kylässäni ei järjestetty yhtään rituaalia 
oleskeluni aikana, mutta viereisessä Undin kylässä niitä järjestettiin kaksi ja lisäksi 
pääsin vierailemaan kahdessa muussa rituaalissa, jotka järjestettiin vähän kauempana 
olevissa kylissä. Pääasialliset ja pitkäaikaisimmat havainnointijaksoni tein kuitenkin 
juuri noissa Undissa järjestetyissä rituaaleissa.  
 
Tyttöjen separaatiosta puhuttiin termillä ”laittaa tyttö sisälle taloon”. Tällä talolla ei 
kuitenkaan varsinaisesti tarkoitettu mitään tietynlaista taloa, vaan se tarkoitti ylipäätään 
sitä paikkaa, jonne tytöt laitettiin eristyksen ajaksi. Yleensä se tarkoitti (ainakin kaikissa 
seuraamissani rituaaleissa) pientä, yhden huoneen savimajaa. Tämä savimaja oli hyvin 
askeettinen sisustukseltaan ja vähäisetkin huonekalut oli viety pois, jotta sinne mahtuisi 
initoitavien tyttöjen lisäksi myös iso joukko muita ihmisiä. Tytöt tulivat tähän 
eristämiseen yleensä tavallisissa vaatteissa, mutta talossa ollessaan he saivat käyttää 
vain yksinkertaista hametta tai chitenjeä
27
. Sisällä ollessaan heidän tulee myös jättää 
ylävartalonsa paljaaksi uuden ”roolinsa” johdosta. Tällä tavoin tytöt myös tulevat 
enemmän toistensa kaltaisiksi, koska heitä ei voi esimerkiksi vaatteiden perusteella 
erotella toisistaan. Lisäksi tyttöihin kohdistuu useita muitakin säännöksiä, joita heidän 
tulee noudattaa koko separaation ajan. Tämä kuvaus vastaa myös hyvin Victor Turnerin 
näkemystä ennen liminaalivaihetta tapahtuvista asioista. Hänen mukaansa monissa 
rituaaleissa esitetään initiaatio- tai puberteettikokelaiden olevan täysin vailla omaisuutta 
ja tämän takia heidät esimerkiksi puetaan pelkkään vaateriekaleeseen tai annetaan olla 
alasti. Tällä tavoin varmistetaan myös, ettei liminaalisilla olennoille ei ole enää statusta, 
arvoasemasta tai roolista ilmaisevaa vaatetusta tai muita tunnusmerkkejä, joiden avulla 
heidät voitaisiin erottaa muista kokelaista. (Turner, 2007, 107.) 
 
Van Gennepin (1960) mukaan separaatiota seuraa yleensä siirtymävaihe, liminaalitila, 
jossa initioitavat ihmiset ovat symbolisesti muun yhteiskunnan ulkopuolella, heitä eivät 
koske enää yhteisön säännöt, mutta toisaalta he voivat joutua noudattamaan tiukkojakin 
tabusäännöksiä. Tämä vaihe voidaan joissakin siirtymärituaaleissa nähdä symbolisena 
kuolemana, joka on välttämätön välivaihe uudelleensyntymiselle ja sosiaalisen 
statuksen muutokselle. Chinamwalissa initioitavat tyttöjen tulee noudattaa tarkasti 
phungun antamia käskyjä. He eivät saa poistua talosta ilman, että heillä on saattaja 
                                               




mukanaan, joka peittää heidän päänsä kankaalla. Lisäksi yleensä ulkona käynnit on 
rajoitettu ainoastaan vessassa käymiseen, joten he eivät voi siis osallistua rituaalin 
aikana lainkaan kylän normaaliin elämään. Talon sisällä heidän tulee olla nöyriä ja 
muistaa tarkat pukeutumissäännöt. Phungu myös huolehtii ruuanlaitosta, koska 
namwalien ei ole sallittua tehdä ruokaa initiaationsa aikana, ilmeisestikin mdulosta ja 
muista initiaatiorituaalin säännöistä johtuen.  
 
Tyttöjen päiväohjelma on lähes joka päivä samanlainen: aamupäivisin phungut opettivat 
heitä, sitten syötiin lounas, ja iltapäivisin paikalle saapui myös rummuttajat sekä joukko 
naisia, jotka yhdessä phungujen kanssa opettivat tyttöjä tanssimaan ja lauloivat lukuisia 
”opetuslauluja”. Iltapäivän tanssisessio saattoi kestää useita tunteja ja usein alkoi jo 
hämärtää, kun muut naiset lähtivät takaisin koteihinsa. Illalla tytöillä saattoi olla 
phungun kanssa vielä jotain ohjelmaa, mutta yleensä tytöt olivat niin väsyneitä päivän 
koitoksista, että heidän annettiin käydä nukkumaan melko pian iltaruuan jälkeen. Päivän 
aikana tytöillä oli myös erilaisia sääntöjä: aamupäivisin tytöt saivat usein pitää paitaa 
yllään ja keskustella keskenään, mutta iltapäivisin tanssiopetuksen aikana heidän tuli 
olla täysin hiljaa ja totella nöyrästi kaikkia annettuja käskyjä, joita saivat antaa myös 
muut naiset kuin phungut. Itse sain osallistua rituaaliin juuri iltapäivisin, koska silloin 
vieraat olivat sallittuja. Tosin minun kohdallani poikettiin hyvin tärkeästä säännöstä, 
sillä sain osallistua rituaaliin, vaikka olinkin initioimaton. Tämä myönnytys johtui siitä, 
että olin kuitenkin aikuinen nainen ja lisäksi kihloissa. Toisaalta lupa myönnettiin 
ilmeisesti myös siksi, että naiset kokivat tärkeäksi opettaa minuakin ennen 
naimisiinmenoani
28
. Iltapäiväohjelmaa kävin seuraamassa yhteensä neljässä eri 
rituaalissa. Lisäksi osallistuin yhden chinamwalin tyttöjen sisäänlaittoseremoniaan, 
yhteen viimeisen yön rituaaliin ja kahteen ulostulojuhlaan.  
 
Initioitaville tytöille tehdään joka päivä selväksi heidän oman asemansa ja se, miten 
heidän tulee olla tarpeeksi nöyriä ja totella erityisesti phungua. Toisaalta myös 
phungulle muistutetaan toistuvasti hänen velvollisuudestaan opettaa tyttöjä ja tehdä se 
mahdollisimman hyvin. Tästä kertoo useampikin laulu, joita lauletaan usein 
iltapäiväosuuden aluksi, kun muut naiset ovat saapuneet paikalle ja phungu on aloittanut 
tilaisuuden. 
                                               
28 Olin kertonut naisille, että menisin naimisiin vielä samana vuonna Suomessa. Silloinen mieheni oli 




Achemlele nilanoileni mwana. 
Mwebromela mwanana nilange. 
Nkhuku mwetola.  
Nwebuomala mbinena nilange. 
 
Vanhimmat, opettakaa minun lastani. 
Olette niin ahneita. 
Annoin teille kanan, jotta opettaisitte häntä. 




Usein iltapäivätilaisuuden alkaessa muistutettiin myös siitä, millaista on olla initioitava 
ja laulettiin useampi laulu, joissa siitä kerrottiin.  
 
Muyimbileni, mwana cinamwali nchobaba eeh, nyaye eeh. 
Cinamwali nchobaba yaya eeh. 
 




Tytöille korostetaan jatkuvasti rituaalin aikana, että huonosta käytöksestä voi seurata 
ikävä rangaistus. Heille kerrotaan, että jos he eivät käyttäydy riittävän nöyrästi, tee 
annettuja tehtäviä oikein tai osaa tanssia riittävän hyvin, heitä voidaan jopa lyödä 
rangaistukseksi. Lisäksi heitä saatetaan nöyryyttää monin tavoin. Tämän kaiken 
tarkoituksena on saada tytöt ymmärtämään, että he ovat nyt siirtymävaiheessa kohti 
uutta statusta eli aikuisuutta ja heidän tulee sitä ennen muuttua nöyräksi vanhempia 
naisia kohtaan, jotta he voivat oppia kaikki tarvittavat asiat.  
 
Aivan vastaavalla tavalla myös Turner on kuvannut liminaalitilassa olevien kokelaiden 
kohtelua, Hän mukaansa kokelaiden käytöksen on oltava passiivista tai nöyrää, heidän 
pitää totella ohjaajiaan ehdoitta ja hyväksyttävä mielivaltaisimmatkin rangaistukset 
valittamatta. Tämä siksi, että heistä pyritään karsimaan kaikki edellisen tilaan ja 
persoonaan liittyvät ominaisuudet, jotta heidät mahdollisimman hyvin toistensa 
kaltaisiksi ja siten heidät voidaan myös helpommin muovata uudenlaisiksi rituaalin 
seuraavassa vaiheessa. ”Riisuttuina” (sekä kirjaimellisesti että kuvainnollisesti) he 
kykenevät myös paremmin omaksumaan niitä voimavaroja, joita he tarvitsevat uudessa 
asemassaan. Turner näkee myös, että kokelaiden tekeminen samankaltaisiksi vahvistaa 
myös heidän tunnettaan keskinäisestä tasa-arvoisuudesta ja toveruudesta. (Turner, 2007, 
                                               
29
 Undi, 10.7.2004. Kaikki chinamwalin laulut on kääntänyt chichewasta englanniksi Elida Mwanza, 
suomentanut Elina Valkama. Käännös ei yleensä ole sanasta sanaan tarkka, vaan enemminkin laulun 
merkityksen selostus. 
30 Undi 10.7.2004. 
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108.) Kokelaiden samankaltaiseksi tekeminen ja toisaalta keskinäisen 
yhteenkuuluvuuden tunteminen on tärkeää chinamwalissakin ja juuri tästä syystä 
rituaalia ei mielellään tehdäkään vain yhdelle tai kahdelle tytölle kerrallaan. Kaikissa 
seuraamissani rituaaleissa oli neljä kokelasta ja selvästi tämä myös vahvisti heidän 
kokemustaan siitä, että he eivät olleet tilanteessa yksin ja toisaalta siten heitä saattoi 
myös kohdella yhtenä ryhmänä eikä niinkään yksilöinä. 
 
Tyttöjen nöyrä ja kuuliainen käytös oli rituaalin aikana erittäin tärkeää ja tätä 
tehostettiin myös ruumiillisella kurituksella. Olin todistamassa tilannetta, jossa kesken 
laulun tyttöjä läimäytettiin. Itselleni se oli aika hätkähdyttävä kokemus, tytöt tuntuivat 
lähinnä vain olevan niin alistuneita omaan osaansa, että heillä ei oikeastaan ilmekään 
värähtänyt. Lyönnit eivät toisaalta olleet kovia, eli niillä oli ilmeisesti tarkoitus 
ennemmin pelotella kuin satuttaa tyttöjä. Lyömisestä oli myös useita lauluja: 
Amama akumbila ine,   
nkhondo mawa aka nya.  
Mawa aka nya. 
 





Lyömistä tapahtui myös sellaisen laulun yhteydessä, jossa käskettiin tyttöjä olemaan 
kertomatta, että heitä on lyöty initiaatiorituaalin aikana. Tyttöjä lyötiin tällöin poskille, 
mutta tällä kertaa heitä ei ollut selvästikään tarkoitus satuttaa.  
Sakanene elele nanga. 
Usakanena elele nanga, 
usakauze bamuna, nchambele gantota elele nanga. 
Usakanene elele nanga.  
  
Älä kerro miehellesi tai muille ihmisille,  




Haastattelujen perusteella tuli kuitenkin ilmi, että nykyään rituaalit ovat tältä osin 
siistiytyneet ja eivät ole ihan niin rankkoja kuin joskus aiemmin. Toisaalta naiset 
sanoivat myös, että lyöminen ja muulla tavoin kokelaiden nöyryyttäminen oli myös yksi 
tärkeä keino saada tytöt kasvamaan ja ymmärtämään rituaalin opetuksia. Usein 
rangaistuksista tai huonosta käytöksestä varoittavien laulujen jälkeen laulettiin myös 
                                               
31
 Laulu äänitetty Undissa 13.7. 2004. 
32
 Laulu äänitetty Undissa 12.7. 2004. 
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sellaisia lauluja, joissa opetettiin tyttöjä kunnioittamaan vanhempia ihmisiä. Näiden 
välillä oli siis hyvin vahva yhteys. 
 
Ndiyo ndiwe eeh,   
Mantukwana pankholo panga,  
wanya moye ndiwo ndiwe. 
 
Lopeta vanhempien ihmisten solvaaminen.  




Joissakin lauluissa viitattiin myös siihen, että jos tytöt eivät opi riittävän hyvin asioita 
yhdellä kertaa, niin voidaan heidät laittaa takaisin sisälle oppimaan. Tämä korostui 
eräässä seuraamassani rituaalissa erityisen paljon, koska siinä oli mukana jo naimisissa 
oleva nainen, jonka aviomies oli lähettänyt käymään uudelleen rituaalin. Näin olleen 
tytöillä oli rituaalissa elävä todiste siitä, että niin todella saattaisi tapahtua, jos ”oppi ei 
menisi perille” riittävän hyvin.  
Alijo olangwa. 
Analongla panjila koyen eeh, 
koye-koye kwa a chembe.  
 
He eivät opettaneet sinua kunnolla,  




Haastatteluissani ei käynyt ilmi, kuinka hyvin tyttöjä oli informoitu koko rituaalin 
kulusta, mutta selvästi osa lauluista oli tarkoitettu sitä varten, että tytöille kerrottiin, 
millaisia tehtäviä heitä vielä odottaisi rituaalin edetessä. Lisäksi laulut toivat kokelaille 
monin tavoin esille sen, kuinka tytöiltä odotettiin alistunutta ja nöyrää käytöstä. 
Turnerin mukaan liminaalitilassa kokelailla ei ole enää mitään asemaa ja heidän pitää 
olla alistuneita ja hiljaisia. Siirtymäriiteissä kokelaat joutuvat alistumaan auktoriteetin, 
eli koko yhteisön edessä. Näillä yhteisön edustajilla on takanaan perinteestä kumpuava 
auktoriteetti. Pitää myös muistaa, että liminaalitilassa jaettu viisaus ei ole pelkästään 
sanojen ja lauseiden kokonaisuus, vaan sillä on ontologista merkitystä ja se muotoilee 
kokelaan koko olemuksen uudenlaiseksi. Tähän viittaa myös Audrey Richards (1956) 
puhuessaan siitä, että vanhemmat naiset kasvattavat tytöstä naisen, joka on 
liminaalitilassa ja siten eristetty muusta yhteiskunnasta. (Turner, 2007,117.) 
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 Undi 13.7. 2004..  
 
34
  Undi 12.7. 2004. 
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Chinamwalissa tytöt ovat ”sisällä talossa” ollessaan aika lailla täysin eristettyinä muusta 
kyläyhteisöstä ja koska eristys jatkuu yleensä jopa kaksi viikkoa, on nähtävissä, että se 
myös vaikuttaa tunnetasolla tyttöihin erittäin voimakkaasti. Kuten jo aiemmin on käynyt 
ilmi, naiset kertoivat, että kokelaiden nöyryytyksen ja alistamisen tarkoituksena on 
saada tytöt otollisiksi statuksen muutokselle ja sille, että he kykenevät paremmin 
omaksumaan rituaalissa opetettavia asioita. Tyttöjen ajatellaan myös tällä tavoin 
kasvavan paremmin uuteen rooliinsa, rooliinsa aikuisena naisena. Turnerin mukaan 
liminaalitilassa olevan kokelaan on oltava tabula rasa, tyhjä taulu, jotta häneen voidaan 
iskostaa helpommin tulevaa asemaa koskeva tieto ja viisaus. Kokelaille tehdään myös 
selväksi, että he ovat pelkkää raaka-ainetta kuten savea, joka saa muotonsa 
yhteiskunnan käsissä. (Turner, 2007, 117–118.) Itse väitän oman aineistoni perusteella 
kuitenkin, että tytöt eivät millään tavoin ole tyhjiä kaikesta aiemmasta tiedosta, vaan 
nimenomaan heitä on valmistettu hyvinkin paljon initiaatiorituaaliin esimerkiksi pienten 
tyttöjen visudzon
35
 ja ensimmäisiin kuukautisiin liittyvien rituaalien avulla. On 
kuitenkin selvää, että nöyryyttämällä, pelottelemalla ja alistamalla tytöt saadaan 
vakuutettua siitä, että heille kerrottavat asiat ovat tärkeitä ja niiden mukaan pitää 
jatkossa toimia. Toisaalta näiden toimien tarkoitus on myös saada heidät kuuliaisiksi ja 
ymmärtämään rituaalin vakavuuden. Lisäksi tyttöjen nöyrä käytös osoittaa heidän 
kunnioittavan riittävästi vanhempia naisia. 
 
 
5.4 Viimeinen yö ja ulostulojuhla päättävät chinamwalin 
Van Gennepin (1960) mukaan liminaalitilaa seuraa ns. jälkiliminaalitila, joka täydentää 
siirtymärituaalin kolmivaiheiseksi kokonaisuudeksi. Tässä niin sanotussa inkorporaatio- 
vaiheessa ihmisen sosiaalinen status on jo muuttunut toiseksi, eikä häntä koske enää 
ensimmäisessä vaiheessa asetetut rajoitukset. Useasti tähän vaiheeseen voi liittyä myös 
se, että siirtymärituaalin läpikäynyt saa alkaa käyttää uuteen statukseen liittyviä 
tunnuksia. Chewatyttöjen initiaatiorituaali päättyy tyttöjen julkiseen ulostulojuhlaan. 
Ulostulojuhlan on tarkoitus tuoda näyttävästi esille tyttöjen statuksen muutosta, koska 
he eivät arkielämässä ulkoisesti mitenkään erotu initioimattomista tytöistä. Lisäksi 
ulostulojuhlan voidaan myös ajatella toimivan ilmoituksena kaikille nuorille miehille: 
”nämä tytöt ovat saaneet oikeuden mennä naimisiin ja perustaa perheen”. Miesten ja 
poikien kiinnostus tyttöjä kohtaan kasvaakin rituaalin jälkeen ja joidenkin mielestä tämä 
on erittäin huono asia, sillä se kuulemma yllyttää nuoria tyttöjä harrastamaan seksiä tai 
                                               
35 Kerron pikkutyttöjen visudzo-rituaalista tarkemmin luvussa 6. 
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toisaalta miehiä siihen, että he ”testaavat” juuri initiaation läpikäyneen tytön. Tätä 
keskustelua sivuan tarkemmin luvussa 7. 
 
Ulostulojuhlaa ennen rituaalissa on kuitenkin kaksi merkittävää osaa, jotka varmistavat, 
että tyttö voidaan siirtää uuteen statukseen. Ensimmäinen tällainen rituaali järjestetään 
noin viikon kuluttua separaation alkamisesta. Tytöt viedään yöllä ulos läheiseen 
metsään, missä heidän häpyhuultensa koko tarkistetaan. Chewojen perinteen mukaan 
aikuisella naisella tulee olla riittävän suuret ja ulkonevat häpyhuulet. Jos näin ei ole 
luonnostaan, tulee tyttöjen yrttien ja venytyksen avulla suurentaa häpyhuulia jopa 
kymmenenvuotiaasta lähtien. Initiaatiorituaalissa tytöt tarkastetaan, koska halutaan 
tietää tarvitsevatko tytöt tässä asiassa vielä ohjausta, vai ovatko heidän häpyhuulensa jo 
riittävän suuret niin kuin aikuisilla naisilla tulee olla. Jos tytöt läpäisevät tarkastuksen, 
niin phungut ilmoittavat asiasta ujelluksella, jotta kaikki tietävät, että tytöt ovat 
kunnossa tältä osin. Tämän jälkeen tytöt viedään takaisin taloon.  
 
Seuraava rituaali tapahtuu chinamwalin viimeisenä yönä. Tätä ennen talon ympärille on 
jo rakennettu kaislojen ja heinien avulla korkeat seinät, jotta rituaali voidaan suorittaa 
rauhassa. Keskelle pihaa pystytetään iso nuotio, jonka äärellä tyttöjen naispuoliset 
sukulaiset ja tuttavat odottavat rituaalin alkamista. Rituaali kestää läpi yön ja siinä on 
useita eri osia, joissa tyttöjä testataan. Tyttöjen tulee suoriutua riittävän hyvin näistä 
testeistä, jotta heidät voidaan viedä talosta ulos seuraavana päivänä. Osa testeistä 
suoritetaan talon sisällä ja osa ulkona. Tytöt viedään myös läheiseen metsään, jossa 
heitä sekä pelotellaan että testataan. Yön aikana tyttöjen tulee suorittaa useita erilaisia 
tehtäviä, joista osa on myös fyysisesti raskaita. Tällä tavoin haluttiin varmistaa, että 
tytöt ovat varmasti riittävän kypsiä aikuistumaan. Toisaalta tyttöjen pitää myös valvoa 
koko yön läpi, mikä on itsessään melko rankkaa, koska takana on henkisesti ja fyysisesti 
raskas kaksiviikkoinen. Tytöt olivatkin välillä hyvin itkuisen oloisia, kun kuulivat 
uusista tehtävistä, joita heille annettiin.  
 
Yön aikana tapahtui yksi hyvin erityinen seremonia, jossa phungu tekee ensin 
spiraalinmuotoisen kuvion majan lattialle käyttämällä valkoista, mustaa ja punaista 
värijauhetta. Spiraalikuvio muodostuu erivärisistä täplistä ja tyttöjen tulee suorittaa sen 
ympärillä ja päällä useita rituaaleja, joihin jokaiseen liittyy oma laulunsa. Lauluissa 
puhutaan väreistä ja sanotaan myös, että nyt tytöt ovat saavuttaneet ”viimeisen vaiheen 





Kuva 3: Phungun tekemä spiraalikuvio. 
  
Sinällään kuvion tai värien tarkempaa merkitystä tytöille ei yön aikana mitenkään 
kerrottu, joten sen merkitys tuskin avautui initioitaville kovinkaan hyvin. Kysyin kuvion 
merkityksestä ja erityisesti värien symboliikasta, mutta en saanut erityisen selkeitä 
vastauksia. Spiraalinmuotoinen kehä viittasi ilmeisesti ainakin hedelmällisyyteen ja 
elämän jatkuvuuteen. Naiset eivät selittäneet asiaa tarkemmin. Myöskään 
värisymboliikkaa ei avattu minulle kovin tarkasti, vaan väreistä sanottiin yleisesti 
minulle näin. ”Eri väreillä on omat merkityksensä: punainen kuvastaa vaaraa, 
valkoinen puhtautta ja musta meitä ihmisiä.” Tämä selitys oli aika yleinen ja kuvasti 
myös naisten vyötäröillä pitämien helminauhojen
36
 väritystä.  
 
Itse näkisin, että kuvion punainen väri kuvasti myös verta ja siten se viittasi varmasti 
ainakin kuukautisiin ja siten juuri tuohon ajatukseen vaarasta ja haavoittuvasta tilasta. 
Valkoinen väri saattoi kuvastaa tuota puhtautta, mutta myös ”valmiiksi tulemista”, 
tyttöjen uutta statusta, uutta roolia, johon heidät chinamwalissa initioidaan. Tähän 
                                               
36 Nämä helminauhat koostuivat usein hyvin erivärisistä helmistä. Niitä tehtiin sekä kirjavina että 
yksivärisinä kuten punaisina, valkoisina, sinisinä, vihreinä, mustina ja keltaisina.  
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viittaisi myös aiemmin mainitsemani laulu, jossa sanottiin ”tyttöjen lopulta tulevan 
valkoisiksi”. Tämän ”valkoiseksi tuleminen” voisi, Turnerin ajatuksia lainaten, viitata 
myös rituaalisen puhtauden, hyvyyden, hedelmällisyyden ja moraalisuuden 
saavuttamiseen. (Turner, 1967, 57.) Musta väri tuskin kuvasti chinamwalissa ihmisiä, 
sillä todennäköisempi selitys olisi viittaus esimerkiksi kuolemaan, esi-isiin ja henkiin, 
niin kuin esimerkiksi Marja-Liisa Swantz (1995) omissa tutkimuksissaan on havainnut.  
 
Swantz on tutkinut Tansaniassa zaramotyttöjen initiaatiorituaalia ja värisymboliikkaa. 
Hänen mukaansa punainen, valkoinen ja musta ovat initiaatiorituaalissa toistuvia värejä 
ja niillä on useampia symbolisia merkityksiä. Punainen väri liitetään vereen ja siten 
kuukautisiin ja naiseuteen, valkoinen usein (äidin)maitoon ja siemennesteeseen, musta 
usein kuolemaan. Värisymboliikka liitetään myös tiettyihin kasveihin. Esimerkiksi 
durran
37
sanotaan tuottavan nuo samat kolme väriä. Musta väri durrassa viittaa huonoon 
kasvuun ja pilaantumiseen, punainen ja valkoinen taas hyvään kasvuun, koska ne ovat 
luontaisesti kasvissa näkyviä värejä. Näiden värien avulla selitetään tyttöjen 
initiaatiorituaalissa keskeisiä biologisia toimintoja. Valkoisen kerrotaan tarkoittavan 
maitoa, joka tulee äidin rinnasta ja kohta myös aikuistuneilta tytöiltä itseltään, mustan 
kerrotaan viittaavan häpykarvoitukseen, joka alkaa kasvaa sukukypsyyden myötä ja 
punainen taas viittaa kuukautisten alkamiseen ja siihen, että tyttö on tullut 
hedelmälliseksi. (Swantz, 1995, 70–71.)  
 
Viittaus durraan on mielenkiintoinen chinamwalin kannalta, koska rituaalin 
ulostulojuhlassa on osuus, jossa käytetään apuna durran akanoita. Yöllisessä rituaalissa 
ei sinällään viitata durraan, mutta Swantzin antamat merkitykset eri väreille sopisivat 
hyvin myös chewatyttöjen initiaatiorituaaliin ja siten myös kuvastamaan yöllisen 
spiraalikuvion värisymboliikkaa. Spiraalin värit toistuvat joskus myös tyttöihin 
maalatuissa pilkuissa, joita heihin saatetaan maalata ulostulojuhlaa varten. Itse en 
nähnyt tällä tavoin koristeltuja tyttöjä, mutta minulle näytettiin niistä kuvia ja kerrottiin 
koristelun kuvaavan tyttöjen uutta asemaa ja sitä, että he ovat muuttuneet tytöistä 
naisiksi. Uskon, että väreillä on rituaalissa tarkoitus tuoda esille initiaatioon liittyviä 
tärkeitä voimia, kuten hedelmällisyyttä, koska tytöille korostetaan sen vaalimisen 
tärkeyttä muissakin rituaalin osissa. Swantzin mukaan värisymboliikka liittyykin usein 
uskomuksiin hedelmöittymisestä ja uuden elämän luomisesta. Valkoinen ja punainen 
                                               
37 Durralla viitataan useimmiten kirjodurraan (sorghum bicolor), joka on yleinen viljelykasvi Eteläisessä 
Afrikassa ja Aasiassa. Tätä viljellään myös Itä-Sambiassa. 
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väri ovat useimmiten elämän värejä, vaikka toisissa yhteyksissä niissä voidaan yhtä 
lailla nähdä kuolemaa ja vaaraa. Mustassa värissä on yhtä lailla nähtävissä sama 
kaksijakoisuus; se kantaa sekä kuoleman että uuden elämän kasvattamisen ja 
hedelmällisyyden symboleja. (Swantz, 1995, 71.) Turner on kutsunut tätä 
kaksijakoisuutta symbolien moniäänisyydeksi ja bipolaarisuudeksi. Moniäänisyys 
ilmenee silloin, kun pääsymboli saa monia eri merkityksiä, kun taas symbolien 
bipolaarisuus viittaa kahteen vastakkaiseen merkitykseen, joita kyseiselle symbolille 
annetaan. Nämä ilmiöt ovat Turnerin mukaan nähtävissä esimerkiksi hänen tutkimiensa 
djembujen ”maitopuu-symboliikassa”38 ja myös muussa värisymboliikassa. (Turner, 
1967, 28–29, 50–53.) 
 
”Spiraalirituaalin” jälkeen initiaatiossa laulettiin vielä useita lauluja ja laitettiin tytöt 
tanssimaan. Lisäksi heille kerrattiin jo aiemmin chinamwalissa opetettuja asioita ja 
toisaalta heitä myös testattiin eri tavoin, jotta voitiin varmistua siitä, että he olivat 
todella riittävän kypsiä siirtymään rituaalin seuraavaan vaiheeseen eli ulostuloon. 
Viimeisen yön rituaali kesti koko yön ja tytöt olivat aamuyöstä todella itkuisia ja 
uupuneita. Viimeisenä koitoksena ennen varsinaista ulostulojuhlaa, tyttöjen tuli juosta 
aamuvarhaisella talosta taloon, kantaen pään päällä vesiastiaa läikyttämättä vettä. 
Tämän jälkeen he palasivat takaisin initiaatiotalolle, jossa he saivat ruokaa ja levätä 
vähän. Tällöin myös me muut rituaalia seuraamassa olleet naiset lähdimme koteihimme 
lepäämään. Muutaman tunnin levon jälkeen saavuimme seuraamaan, kun tytöt pestiin ja 
puettiin puhtaisiin vaatteisiin ulostulojuhlaa varten.  
 
Ulostulojuhlasta on olemassa useita versioita sen mukaan, millaista juhlaa tyttöjen 
vanhemmat ovat toivoneet. Perinteisen tavan mukaan tytöt esiintyvät juhlassa rinnat 
paljaina ja ainoastaan pelkkä chitenje-kangas yllään, mutta tätä esimerkiksi kristityt 
vanhemmat eivät halua. Joskus tyttöjen koko yläruumis voidaan myös koristella 
värikkäillä maalitäplillä ja rintojen yli ristiin menevillä helminauhoilla. Tyttöjen 
koristelussa on valtavasti eroja ja itse en päässyt valitettavasti todistamaan sellaista 
juhlaa, jossa tytöt olisivat olleet täysin koristeltuja. Sen sijaan seuraamassani 
ulostulojuhlassa tytöillä oli selvästi vähän hienommat juhlavaatteet, mutta he siis 
esiintyivät rinnat peitettyinä.  
                                               
38Sambiassa elävät djembut kutsuvat mukula-puuta ”maitopuuksi”, koska sen valuttama lateksinen neste 
on valkoista ja sillä viitataan symbolisesti äidinmaitoon ja hedelmällisyyteen. Toinen puun symboleista 
on veri, sillä puu valuttaa myös punaista pihkaa. (Turner, 1967,28.) Tätä puuta kutsutaan chewoilla 




Ulostulojuhlaa vietetään julkisesti yleensä inititaatiotalon läheisyydessä. Paikalle 
saapuu sekä initioitujen tyttöjen sukulaisia että tuttavia ja myös muita kyläläisiä. Myös 
kyläpäällikkö kunnioittaa juhlaa läsnäolollaan. Tämä on myös ainoa osa rituaalista, 
johon miehet saavat osallistua. Se kestää useita tunteja ja siinä on useita erilaisia osioita. 
Juhlassa mm. lauletaan useita erilaisia lauluja, pidetään puheita tytöille, tehdään erilaisia 
pieniä rituaaleja, kerrotaan varoittavia esimerkkejä sopimattomasta käytöksestä, 
esitetään tanssiesityksiä ja sketsejä, annetaan tytöille ja phunguille pieniä lahjoja, kuten 
rahaa ja chitenje-kankaita. Lopuksi juhlassa nautitaan myös juhla-ateria ja juodaan 
perinteistä juhlajuomaa thobwea, eräänlaista kotikaljaa, jolla on myös tärkeä rituaalinen 
merkitys chewoille ja sitä juodaan aina kaikissa tärkeissä juhlissa.  
 
 
Kuva 4: Phungu ja initiaatiorituaalin suorittaneet tytöt ulostulojuhlassa. 
 
Tytöt tuodaan paikalle phungujen kanssa ja heidät autetaan istumaan maahan 
kaislamatoille. He istuvat phungujen kanssa vierekkäin päät kunnioituksen osoituksena 
maahan kohti painettuina. Heidän ulostuloaan seuraa laulu, jossa muistutetaan tyttöjä 




Ulambala ente, ulambala ente, 
anzanu alambala ana une,  
Alla lambala kwa achembele. 
 
He tulevat ulos, he tulevat ulos talosta.  
Kun ohitat (ulostulojuhlan vieraita), 




Kun tytöt on istutettu kaislamatoille, niin heidän viereensä tuodaan lautaset, joille 
pyydetään yleisöä laittamaan rahaa.. Ennen kuin tytöille annetaan rahaa, niin lauletaan 
laulu, jossa nkhoswea
40
, eli kunkin tytön enoa pyydetään aloittamaan rahananto tytöille: 
Alimunganda alibe osowelwa  
akazi a nkhoswe aliye osowela. 
 




Kun nkhoswet ovat aloittaneet rahan antamisen, niin sen jälkeen tytöille lauletaan 
seuraava laulu: 
Eli, Eli ali nelende wamangitsa woko cifukwa cosamvela.  
Amalume ndimasuleni.  
 
He (tytöt) ovat joutuneet vankilaan, sinun täytyy mennä ja antaa rahaa,  





Tämän jälkeen muut ihmiset käyvät antamassa tytöille rahaa. Tällä viitattiin naisten 
mukaan siihen, että tyttöjen pitää vapautua edellisestä tilasta, jotta he voivat vihdoin 
päästä initiaatiorituaalista pois. Vankila-vertauksella viitattiin taas selvästi ”talossa 
sisällä”- olemiseen. Myös tyttöjen phunguille annettiin rahaa. Osa vieraista antoi rahaa 
myös heidän isilleen ilmeisesti onnitellakseen heitä siitä, että heidän tyttärensä olivat 
läpäisseet rituaalin. Myös isoisiä palkittiin pienillä rahasummilla. Toisaalta 
ulostulojuhlassa annettiin rahaa myös siellä tanssiesityksiä pitäville muille naisille, 
kuten yleensäkin oli tapana tanssiesitysten jälkeen. Rahananto merkitsi siis myös 
kunnioituksen ja arvostuksen osoitusta sekä symbolista palkkiota hyvästä tanssista. 
 
Isien palkitseminen liittyi myös siihen, että ulostulojuhlan seuraavana vaiheena oli vielä 
kerran opettaa tytöille, miten heidän kuuluu käyttäytyä nyt saavutetussa uudessa 
                                               
39
 Undi 17.7.2004. 
40
 Nkhoswe on eno, eli äidin veli. Hänen voidaan tulkita olevan myös tytön ”kummisetä” tai eräänlainen 
”uskottu mies”. Hän voi olla myös joku muu sukulaismies, jos tytön äidillä ei ole veljeä.  
41
 Undi 17.7.2004. 
42
 Undi 17.7.2004. 
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statuksessaan. Tämä rituaalin osa alkoi pitkällä puheella tytöille, phunguille ja tyttöjen 
vanhemmille. Puheen piti yksi vanhemmista miehistä (hän ei ollut kuitenkaan kukaan 
sukulainen) ja sen jälkeen tyttöjen isät haettiin yleisön joukosta ja laitettiin istumaan 
tyttöjen viereen. Tämän jälkeen heidät sidottiin narulla kiinni tyttäriinsä, jonka jälkeen 
useat miehet ja naiset ryntäsivät antamaan heille rahaa. Minulle kerrottiin, että tämän 
tarkoituksena oli muistuttaa tyttöjä siitä, että heidän tulee totella isäänsä. Tämän 
vahvistamiseksi laulettiin myös lauluja, jossa varoitettiin isän antavan rangaistuksen, jos 
tyttö käyttäytyy huonosti. Lisäksi isien ja tyttärien sitomisella toisiinsa korostettiin 
heidän sidosta toisiinsa.  
 
Rasingin mukaan isällä ei ole perinteisesti ollut valtaa lapsiinsa, mutta nykyisin isilläkin 
on isompi vastuu ja rooli lasten kasvatuksessa. Kuitenkin isät ja tyttäret pitävät fyysistä 
etäisyyttä toisiinsa, tämä osoittaa kunnioitusta isää kohtaan ja liittyy myös 
insestitabuun. Isän roolin muutokset liittyvät läheisesti muutoksiin siinä, miten he 
näkevät itsensä miehinä (Rasing, 2001, 110.) Omien havaintojeni perusteella uskallan 
väittää, että chewayhteisössä isä on perheen pää ja hänen selvästi myös oletetaan 
pitävän sekä vaimonsa että tyttärensä ”kurissa ja nuhteessa”. Tämän vuoksi myös 
ulostulojuhlassa tyttöjä muistutetaan hyvästä käytöksestä, koska tyttöjen huono käytös 
aiheuttaisi myös heidän isilleen (ja toki myös äideille) ongelmia. Lisäksi tytöille on 
koko rituaalin ajan tehty hyvin selväksi, että vanhempia ihmisiä kuuluu kunnioittaa ja 
osoittaa heille arvostusta, etenkin omille vanhemmille.  
 
Tyttöjen pitää myös noudattaa erilaisia sääntöjä nyt, kun he ovat kasvaneet aikuisiksi: 
he eivät enää voi käyttäytyä lasten lailla. Tästä kertoo useampikin laulu. 
 
Mwana wanamwali kambulunje yaya kumbulunju. 
mnyumba mwamako kambulunje yayiya, 
kambulunji ulongola yayi. 
 
Sinun ei pidä astua isäsi/vanhempiesi makuuhuoneeseen ilman lupaa. 




Tämänkaltaisen sääntöjen noudattaminen oli selvästi osa vanhempien kunnioittamista. 
Ulostulojuhlassa näitä sääntöjä oli tärkeää kerrata myös siksi, että siellä tytöt olivat ensi 
                                               
43
 Undi 17.7.2004. 
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kertaa rituaalin jälkeen vanhempiensa edessä uudessa roolissaan. Muutaman 
vastaavanlaisen laulun jälkeen isät vapautettiin ja he palasivat omille paikoilleen.  
 
Tämän jälkeen muut opettavaiset laulut sekä tanssiesitykset jatkuivat. Osa näistä oli 
ihan samoja kuin talon sisällä oli laulettu, mutta osa oli selvästi vain ulostulojuhlaan 
kuuluvia. Kuten esimerkiksi se, että eräs vanhempi nainen kulki yleisössä pitkin poikin 
ja heitteli maissisihdillä (eräänlainen puinen tarjotin, jossa on pieniä reikiä) durran 
akanoita ihmisten päälle. Naisten ja miesten tuli heti antaa hänelle rahaa, kun nainen tuli 
kohdalle tai muuten hän ravisteli ihmisten päälle enemmän akanoita. Osa ihmisistä yritti 
jopa lähteä karkuun häntä, jotta ei olisi joutunut antamaan rahaa, mutta yleensä ihmiset 
tottelivat naista ja antoivat rahaa. Samalla laulettiin tätä laulua: 
Sankhu, 
Sankhula mapila  
cipale sacicankha.  
 




Tämän laulun sanoilla kuulemma tarkoitettiin, että viljasta kuten durrasta tai maissista 
voi kyllä erotella huonot ja pahat osat, mutta omasta perheestä ei voi erotella hyviä eikä 
huonoja. Ja siten pitää esimerkiksi siskon lapsia kohdella samalla tavalla kuin omiaan, 
ei saa erotella heitä. Toinen selitys, joka minulle kerrottiin, oli se, että avioliitossa pitää 
”ottaa huonot asiat pois” ilman, että rikkoo parisuhdetta. Tällä ilmeisesti tahdottiin 
kertoa avioliiton pysyvyydestä ja että siihen tulee sitoutua. 
 
Myös miehet kertoivat tytöille ohjeita. Eräs vanhempi mies kertoi esimerkiksi tytöille 
säädyllisestä pukeutumisesta ja ohjeisti esimerkiksi, ettei ”saa pitää liian tiukkoja 
housuja” ja oikeastaan olisi parempi pitää aina ”chintenje-kangasta päällä”. Näissä 
opetuksissa ei sinällään ollut tytöille mitään uutta, mutta mielenkiintoiseksi ohjeet teki 
se, että nyt niitä antoi mies. Kun tätä ihmettelin naisten kuullen ja kysyin siitä 
haastatteluissa, niin sain vastaukseksi: ”se näyttää tytöille, että sääntöjen ja ohjeiden 
noudattaminen on tärkeää myös miesten mielestä.” Tämän teki tietenkin 
mielenkiintoiseksi se, että naiset toisaalta korostivat hyvin vahvasti, että 
”chinamwalissa opetettavat asiat eivät kuulu miehille” ja sitten toisaalta taas 
ulostulojuhlassa miesten sallittiin ohjeistaa tyttöjä. Tämän vuoksi olenkin tuonut melko 
tarkasti esiin ulostulojuhlan vaiheita, koska siinä näkyy hyvin chinamwalin julkinen 
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kuva ja se, että tytöille tuodaan esille monin tavoin se, että myös miehet vaativat heiltä 
rituaalissa opetettuja asioita ja tietynlaista käyttäytymistä initiaation läpikäymisen 
jälkeen. 
 
Miehet esittivät myös pieniä sketsejä, jotka naurattivat valtavasti juhlan yleisöä. Kaksi 
mielenkiintoisimmista ja ehkä myös hauskimmista esityksistä olivat nämä: toisessa 
sketsissä mies lakaisi maata chitenje-kangas päällään ja toisessa sketsissä mies näytteli 
raskaana olevaa naista. Ensimmäisessä sketsissä mies oli pukenut ylleen chitenje-
kankaan, mutta niin, että se oli ihan liian lyhyt ja huonosti solmittu. Hän myös pyllisteli 
lakaistessaan, jotta yleisölle kävi selväksi, miltä näyttäisi lakaiseminen liian lyhyt hame 
päällä (miehellä toki oli housut kankaan alla). Samalla laulettiin myös laulu, joka oli 
tuttu niin chinamwalista kuin visudzostakin. 
Psye, psye namwanja, 
 wa psyela psye, psye.  
Namwanja wapsyela. 
 
Kun initioitu tyttö lakaisee,  




Tämän laulun sanoma oli tytöille erittäin tuttu, mutta ulostulojuhlassa laulettuna sen 
merkitys kasvoi entisestään. Laulu toi selvästi esiin sitä, että tyttöjen pitää uuteen 
vaiheeseen siirtyessään huolehtia tarkemmin pukeutumissäädöksistä. Rituaalin 
läpikäytyään he eivät enää voi pukeutua kuin nuoret tytöt. Myös laulun sanat korostavat 
myös tätä, sillä sana namwanja tarkoittaa jo initiaation suorittanutta tyttöä.
46
  
Toisessa sketsissä mies oli tyynyn avulla tehnyt itselleen ison mahan ja sen päälle oli 
vedetty myös hamekangas. Hän liikkui yleisön edessä ja kertoi ohjeita tytöille ensin 
sanallisesti ja sen jälkeen laulettiin tämä laulu: 
Mwana wanga kumuseu ayai i leka, 
ungapala mawa kuli mphala. 
 
Lapseni, älä mene poikien kanssa, sinun  




Tässä ideana oli naisten antaman selityksen mukaan se, ettei pidä juosta poikien perässä 
(kuin prostituoitu), vaan mennä ”hyviin naimisiin” ja hankkiutua sitten raskaaksi. 
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 Sen sijaan initiaatiorituaalin aikana tyttöjä kutsuttiin nimellä namwali. 
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Ilmeisesti tässä viitattiin siis myös aviottomiin lapsiin ja siihen, että tytön tulee säilyttää 
maineensa. Tytöille laulettiinkin ulostulojuhlassa useita sellaisia lauluja, joissa heitä 
varoitettiin käyttäytymästä huonosti tai prostituoidun lailla. Nämä olivat osittain lähes 
samoja lauluja kuin mitä laulettiin talon sisällä ollessakin. Näin voidaankin sanoa, että 
tyttöjen moraalikasvatukseen ja kunnollisen käyttäytymisen opettamiseen tunnuttiin 
käyttävän hyvin runsaasti aikaa. Mielenkiintoiseksi tämän teki myös se, että sitä 
tunnuttiin lähinnä antavan lähes pelkästään tytöille ja pojille ei myöskään ollut yhtä 
paljon erilaisia käyttäytymissääntöjä. 
 
Initiaatiorituaalin jälkeen tyttöjä koskee vaitiolovelvollisuus. He eivät saa kertoa 
initiaatiorituaalissa ”talon sisällä” tapahtuneista asioista kenellekään, eivätkä varsinkaan 
miehille. Minulla ei ole tarkkaa tietoa, kuinka kauan tämä vaitiolovelvollisuus kestää, 
mutta oli selvästi havaittavissa, että muutaman vuoden kuluttua tytöt saattoivat jo kertoa 
jonkin verran omista kokemuksistaan. Se, kuinka paljon naiset kertoivat omista 
kokemuksistaan, tuntui toisaalta riippuvan myös heidän persoonastaan, toiset halusivat 
kertoa kaiken ja toiset eivät juuri mitään. Vaitiolovelvollisuus esti minua kuitenkin 
haastattelemasta initioitavia tyttöjä sekä initiaatiorituaalin aikana että heti sen jälkeen.  
  
 
5.5 Chinamwalin merkitys chewayhteisölle 
Chinamwalin merkitys chewayhteisölle on erittäin suuri ja se tuli esiin myös lähes 
jokaisessa haastattelussa. Rituaalin myötä tytöistä tehdään naisia ja samalla yhteisön 
täysivaltaisia jäseniä. ”Naiseksi kasvaminen” tulee esiin voimakkaana merkityksenä 
rituaalista puhuttaessa, mutta statuksen muutoksen lisäksi kyse on chewayhteisön 
jatkuvuuden kannalta merkittävästä asiasta. Rasingin mukaan tyttöjen initiaatiorituaali 
voidaankin nähdä sellaisena siirtymäriittinä, jossa vaihdetaan sekä statusta (tytöstä 
naiseksi) että hedelmällisyyden tilaa (ei-hedelmällisestä hedelmälliseen). Näin ollen 
rituaalin avulla tyttö muuttuu hedelmälliseksi naiseksi ja potentiaaliseksi äidiksi, joka 
voi synnyttä lapsia ja siten uusintaa yhteisöä tuottamalla lisää jäseniä. Voidaan myös 
sanoa, että tämä reproduktio (uusintaminen) on muutakin kuin vain naiseuteen ja 
biologiaan liittyvä asia, koska se on mahdollista toteuttaa vain muiden ihmisten avulla. 
Täten se ylläpitää myös ajatuksen sosiaalisista suhteista, vallasta ja kosmologiasta. 
(Rasing, 2001, 166, 170–171.) Vaikka Rasingin havainnot koskevatkin enimmäkseen 
bemboja, voin oman aineistoni perusteella sanoa, että chewayhteisössä ajatellaan hyvin 
vastaavalla tavalla. Tyttöjen on erittäin tärkeä käydä rituaali läpi, jotta heistä tulee 
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naisia, jotka taas voivat mennä naimisiin ja saada lapsia. Rituaalissa on myös monia 
osioita, joilla pyritään varmistamaan hedelmällisyyden säilyminen muun muassa 
opettamalla, miten mdulo-säännöksiä
48
 noudatetaan. Tytöille tuodaan myös monin 
tavoin esille sitä, että heidän tulee päätyä naimisiin ja hankkia lapsia. Voidaankin sanoa, 
että tällä tavoin chewayhteisö voi myös varmistaa oman jatkuvuutensa ja oman 
kulttuurin säilymisen.  
 
Rituaalin yhtenä tarkoituksena on myös välittää kulttuurisia arvoja ja koodeja, joiden 
avulla tytöt voivat uudessa elämänvaiheessaan elää yhteisön sopivaksi katsomalla 
tavalla. Chinamwali toimii siten myös chewakulttuurin opetuspaikkana ja sen 
läpikäymistä pidetään edellytykselle tyttöjen aikuistumiselle ja usein myös 
naimisiinmenolle. Kratz on tutkinut kenialaista okiek-kansaa ja hän nostaa esiin juuri 
initiaatiorituaalin voiman tuottaa sosiaalista muutosta ja muuttaa lapsia aikuisiksi. 
Hänen mukaansa on kuitenkin aina muistettava, että aikuisuuden määritelmä on 
kulttuurisidonnainen. Se mitä tarkoittaa olla aikuinen tietyssä ajassa ja paikassa 
vaihtelee laajasti, jos mietitään asiaan kulttuuristen määritelmien, sosiaalisten 
oikeuksien, suhteiden ja vastuiden kannalta. Biologinen kypsyys saavutetaan ajan 
myötä, mutta sosiaalinen kypsyys luodaan. Tämän vuoksi tyttöjen initiaatiorituaaleissa 
tehdään tytöistä aikuisia kulttuurisidonnaisen kontekstin mukaisesti. (Kratz, 1994, 14.) 
 
Tämä pätee myös chewoilla. Chinamwalin ajoitus on kiinni biologisesta kypsyydestä eli 
kuukautisten alkamisesta ja myös muista puberteetti-iän mukanaan tuomista 
muutoksista. Tyttöjen tulee siten olla biologisesti jo riittävän kypsiä, että he voivat 
siirtyä suorittamaan seuraavaa vaihetta eli sosiaalista kypsymistä. Ja kun he ovat 
suorittaneet initiaatiorituaalin, niin heidän katsotaan olevan chewakulttuurin mukaan 
valmiita elämään aikuisina naisina ja yhteisön täysvaltaisina jäseninä. Siirtymärituaalin 
tarkoituksena onkin varmistaa tämä monin tavoin. Tyttöjen testaus, eristäminen muusta 
yhteisöstä, nöyryyttäminen ja alistaminen, monipuolinen opetus ja valmistaminen 
tulevaan ja lopulta näyttävä uuden statuksen julkistus ovat kaikki etappeja, joilla 
mahdollistetaan ja toteutetaan tyttöjen kasvu aikuisiksi naisiksi.  
 
 
Siirtymärituaali antaa tytöille uuden statuksen, joka turvin tyttöjen oletetaan myös 
päätyvän naimisiin ja siten osaksi miehen ja naisen välistä suhdetta. On kuitenkin 
                                               
48 Näistä olen kertonut tarkemmin luvussa 5.1. 
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huomattava, että chewatyttöjen initiaatiorituaalissa ei ole kyse silti epätäydelliseksi 
tulemisesta. Strathernin (1988) ajatuksen vastaisesti chewatytöt tulevat nimenomaan 
rituaalin ansiosta täydellisemmiksi ja täysivaltaisiksi yhteisön jäseniksi. Tyttöjen ei 
kuitenkaan oleteta avioituvan suoraan rituaalin päätteeksi, joten heille jää myös aikaa 
elää jonkin aikaa ”aikuisena naisena” ennen avioliittoa ja tehdä myös jossain määrin 
itseään koskevia päätöksiä, etenkin kun chewayhteisössä myös naisilla on sananvaltaa 
avioitumisprosessissa. Toisaalta voidaan kuitenkin nähdä, että ilman avioitumista 
nainen jää melko häilyvään rooliin yhteisössään ja siten avioliittoa voidaankin pitää 
erittäin tärkeänä naisen ”statuksen” kannalta. 
 
Beidelmanin tutkimat kagurut oppivat inititaatiorituaalissaan sosiaalisia taitoja ja sitä, 
miten heidän oletetaan käyttäytyvän aikuisina. He oppivat ilmaisemaan itseään ja 
toisaalta kykenevät kehittämään taitojaan myöhemmin arkielämän tilanteissa. 
Beidelmanin mukaan rituaalissa luodaan myös yhteisymmärrystä ja vastuullisuutta koko 
yhteisön välillä. Nämä seremoniat tuleekin nähdä koko yhteisöä koskevina tapahtumina, 
sillä niissä välitetään viestejä myös muille kuin initioitaville. Initiaatio voidaan nähdä 
myös sukupolvia yhdistävänä kokemuksena. (Beidelman, 1997, 232, 252.)  Chewoilla 
voi nähdä vastaavanlaisia merkityksiä, sillä rituaalin ulostulojuhlassa tytöille tuodaan 
hyvin selvästi esille, että heidän kuuliainen ja hyvä käytöksensä on myös koko yhteisön 
vaatimus. Tätä korostaa myös miesten antamat ohjeet ja opastukset, joilla tuodaan koko 
yhteisölle näkyväksi, millaisia odotuksia initiaation läpikäyneitä tyttöjä kohtaan 
kohdistuu. Toisaalta naiset korostavat tytöille useaan otteeseen sitä, että käymällä 
initiaatiorituaalin läpi, tytöt tulevat osaksi sekä naisyhteisöä että initioitujen naisten 
ryhmää. Lisäksi äidit ja isoäidit haluavat tyttäriensä ja lastenlastensa jatkavan tätä 
traditiota, koska se nähdään niin tärkeänä osana chewakulttuuria ja toisaalta sen 
uskotaan parantavan tyttöjen avioitumismahdollisuuksia. Koko yhteisölle rituaali 
merkitsee myös sitä, että siinä saadaan tytöistä ”tehtyä chewakulttuurille ominaisen 









6 Chinamwali sosiaalisen sukupuolen rakentajana  
Chinamwalissa tytöistä tehdään naisia monivaiheisen prosessin kautta. Tämä naiseksi 
kasvamisprosessi on alkanut jo ennen initiaatiorituaalia, jonka vuoksi kuvaan tässä 
luvussa koko ”rituaalista jatkumoa”. Tarkastelen rituaalin ja rituaalisen jatkumon 
vaikutusta tyttöjen sosiaalisen sukupuolen muotoutumiseen ja sukupuoliroolien 
omaksumiseen. Haluan erityisesti kuvata sitä, miten chewatyttöjen initiaatiorituaalissa 
luodaan laulujen ja muiden opetusten avulla ”hyvän naisen malli”, jonka mukaan 
tyttöjen oletetaan toimivan. Tämä ”hyvän naisen malli” on myös erittäin suuressa osassa 
tyttöjen sosiaalisen sukupuolen rakentumisessa ja muokkaantumisessa.  
 
Tutkimani chewat elävät kulttuurissa, jossa sukupuolten välistä eroa tuodaan vahvasti 
esille ja siksi onkin mielestäni mielekästä tutkia, millä tavoin tällaisessa ympäristössä 
naiseutta ja sitä myöden myös sosiaalista sukupuolta rakennetaan. Naisille ja miehille 
chewayhteisössä selkeät roolit ja heidän oletetaan myös toimivan näiden mukaisesti. 
Chewakulttuuri asettaa kuitenkin selkeästi enemmän odotuksia naisten käytöstä ja 
toimintaa kohtaan. Tämän vuoksi yhteisö huolehtiikin paljon tarkemmin tyttöjen 
”naiseksi kasvamisesta” ja tässä erittäin tärkeässä osassa on tyttöjen initiaatiorituaali, 
chinamwali. Rituaali ei kuitenkaan ole ainoa tapa, jolla tyttöjä valmistellaan naiseuteen 
ja naisen roolimallin omaksumiseen. Voidaan oikeastaan sanoa, että chinamwali on 
sellaisen jatkumon päätepiste, joka alkaa tyttövauvan syntymästä, kulkee 
varhaislapsuuden mallioppimisen kautta pienten tyttöjen ”opettavaisen tanssileikin” 
visudzon läpi aina ensimmäisiin kuukautisiin liittyvään rituaaliin. Chinamwalin jälkeen 
vuorossa oleva avioliittorituaali voidaan jossain määrin nähdä tämän ketjun ”lisäosana”, 
mutta koska sen ajankohta ja toteuttamistavat vaihtelevat hyvin paljon, niin sen 
merkitys naiseksi kasvamisessa on hyvin vähäinen, vaikka se usein kertaakin 
chinamwalissa opetettuja asioita.  
 
Tässä luvussa kuvaan tätä jatkumoa, mutta tarkoituksellisesti en enää syvenny 
ensimmäisiin kuukautisiin liittyviin asioihin, koska koin paremmaksi ratkaisuksi kertoa 
siitä jo chinamwalin rakennekuvauksen yhteydessä luvussa 5. Tämä siitä syystä, että 
kuukautisten alkaminen vaikuttaa suoraan initiaatiorituaalin ajoitukseen. Seuraavissa 
alaluvuissa pohdin miten yllä luetellut vaiheet vaikuttavat niin tytön sosiaalisen 
sukupuolen muotoutumiseen ja kuin myös ”hyvän naisen mallin” omaksumiseen. Tuon 
tätä esille monella tavalla, mutta erityisen paljon olen antanut painoarvoa visudzon ja 
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chinamwalin opetuksille ja lauluille, sillä niiden tarkoituksena on initioida tyttö sekä 
”naiseuden maailmaan” että chewakulttuuriin. 
 
 
Kuva 5: Lapset leikkimässä kotia. 
 
6.1 Sukupuolten erottelu alkaa jo vauvan syntymästä lähtien 
Chewakulttuurissa tytöt ja pojat erotellaan jo vastasyntyneinä sukupuolen mukaan ja 
useimmiten tyttövauvat merkataan laittamalla heille pieni helmirannekoru. Pienet 
vauvat ja taaperoikäiset lapset ovat kuitenkin melko sukupuolettomia ja heidän 
kohtelunsa on hyvin samankaltaista sukupuolesta riippumatta. Leikki-ikäiset lapset 
auttavat kuitenkin jo jossain pienissä kodin askareissa ja kouluikään mennessä lasten 
työnjako on hyvin sukupuolittunut. Tytöt auttavat äitiään ja tekevät vain naisille 
kuuluvia töitä, kun taas pojat auttavat isäänsä tai muita miehiä. On kuitenkin hyvin 
helposti nähtävissä, että tytöt tekevät kotitöitä päivän aikana huomattavasti enemmän 
kuin pojat, joiden voi nähdä leikkivän ja juoksentelevan ympäri kylää. Toki tytöillä on 
myös jonkin verran aikaa leikkiin ja lisäksi ajankäyttöön vaikuttaa toki myös 
koulunkäynti, jossa ollaan muutama tunti joka arkipäivä. Tyttöihin kohdistuu kuitenkin 
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huomattavasti enemmän odotuksia siitä, että he tekevät osansa kotitöistä jo pieninä 
tyttöinä. Maaseudulla on aivan normaalia, että noin 7-8-vuotiaat tytöt auttavat äitejään 
jo lähes kaikissa kotitöissä, kuten kantavat vettä kaivolta, keräävät polttopuita, avustavat 
ruuanlaitossa ja kodin siivouksessa.  
 
Edellä kuvattu ei toki ole mitenkään poikkeuksellista, vaan on hyvin yleistä, että lasten 
työnjako eriytyy hyvin varhain. Henrietta Moore on havainnut saman asian ja hänen 
mukaansa lasten sukupuoleen perustuva erottelu voidaan usein nähdä jo varhais-
lapsuudessa. Tämä näkyy erityisesti siinä miten lapsia kohdellaan, kun heitä aletaan 
sosiaalistaa 4-5 vuoden iässä sukupuolisidonnaisiin rooleihin. Hänen tutkimillaan 
kenialaisilla endoilla poikia opetetaan huolehtimaan karjasta ja paimentamaan sitä sekä 
auttamaan isäänsä. Sen sijaan tytöt pidetään tiiviisti äitiensä lähettyvillä, kuitenkin niin, 
että viisivuotiaasta lähtien he huolehtivat nuoremmista sisaruksistaan äidin ollessa 
peltotöissä. Kahdeksanvuotiaat ja sitä vanhemmat tytöt taas keräävät polttopuita ja 
vihanneksia sekä kantavat vettä. (Moore, 1986, 60–61.) 
 
Tyttöihin ja poikiin kohdistetaan erilaisia odotuksia jo pienestä pitäen, mutta on tästä 
tietysti poikkeuksiakin. Kerran näin ehkä n. 9-vuotiaan pojan ja hänen äitinsä matkalla 
maissimyllylle. Poika kantoi painavaa maissisäkkiä päänsä päällä ja herätti 
vastaantulijoissa kovasti ihmetystä. Hänen äidiltään tiedusteltiin heti, että miksi hän oli 
laittanut poikansa ”naisten hommiin”. Äidin vastaus kuitenkin hiljensi ihmettelijät 
nopeasti, sillä äiti kertoi olevansa leski ja että hänellä on vain poikalapsia.  
”Tietenkin lasteni pitää auttaa minua, vai ketä muita minä voisin pyytää apuun?”,  
hän sanoi minullekin, kun asiaa tiedustelin. Tämä leskiäidin toiminta toimiikin hyvänä 
esimerkkinä siitä, että jos tilanne niin vaati, niin perinteisestä työnjaosta voidaan 
joustaa. Leskiäidin tilanteen lisäksi pojat saattoivat auttaa äitejään myös niissä 
perheissä, joissa vanhimmat lapset olivat poikia ja niissä perheissä, joissa isä oli töissä 
muulla paikkakunnalla. Sukupuolten välinen työnjako oli tutkimassani kyläyhteisössä 
kuitenkin hyvin eriytynyt ja nämä poikkeukset selvästi vain alleviivasivat sitä.  
  
Lasten jo hyvin varhain alkava sukupuolittunut työnjako on tietenkin vain yksi 
esimerkki siitä, miten lasten kasvatuksessa sukupuolet halutaan erotella. Pojille ja 
tytöille asetetaan erilaisia odotuksia jo syntymästä lähtien. Lapsia ympäröivä kulttuuri 
vaikuttaa siihen, millaisia nämä odotukset ovat ja miten ne muotoilevat naisen ja 
miehen identiteeteistä erilaisia. (Saari, 2000.) Chewayhteisössä pidetään erittäin 
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tärkeänä sitä, että lapset oppivat sukupuolittuneen työnjaon lisäksi myös käyttäytymään 
omalle sukupuolelleen sopivalla tavalla. On kuitenkin nähtävissä, että tyttöjen suhteen 
nämä vaatimukset ovat korkeammalla kuin poikien. Tämä tulee vahvasti esiin 
esimerkiksi chinamwalissa, jossa tyttöihin kohdistuu voimakasta moraalikasvatusta ja 
huonosta käytöksestä varoittelua. Toisaalta kaikki tämä ”opettaminen” tietysti 
heijastelee ympäröivän yhteisön ja yhteiskunnan ajatuksia naisen roolista. 
Chewanaisille on itselleen hyvin tärkeää, että he kykenevät kasvattamaan omat 
tyttärensä näiden ennakko-odotusten ja mallien mukaisesti. 
 
Strathernin (1988) ja Piotin (1999) ajatukset siitä, että lapset voidaan aluksi nähdä 
androgyyneinä ja sukupuolettomina, eivät tunnu sopivan kovin hyvin chewakulttuuriin. 
Chewayhteisö pitää huolta, että jo lapsen syntyessä sukupuoli tuodaan esiin ja jo hyvin 
pian lapsia aletaan kasvattaa tytöiksi tai pojiksi, kuten edellä onkin jo kuvattu. Lasten 
oletetaan myös hyvin vahvasti olevan tyttöjä tai poikia, eikä muita vaihtoehtoja pidetä 
edes mahdollisena. Toisaalta Strathernin ja Piotin ideoissa on varmasti kyse myös siitä, 
että sukupuolettomuus on linkittynyt siihen, että lasten sukupuoli-identiteetit eivät ole 
vielä varmentuneet ja ovat usein monitulkintaisia. Lisäksi heidän seksuaalisuuttaan 
voidaan pitää häilyvänä. Sukupuolettomuus saattaa olla myös jossain määrin näennäistä, 
sillä Piotin mukaan kabrelasten sukupuolten erottelu näkyy esimerkiksi työnjaossa: tytöt 
tekevät enimmäkseen naisten töitä ja pojat miesten töitä. (Piot, 1999 76–77.) 
 
On hyvä muistaa, että sukupuoliroolit muodostuvat sosiaalisissa rakenteissa, eivätkä ne 
siten ole yksilön ominaisuuksia. Sukupuoliroolin mukainen käytös on sellaista, mitä 
muut ihmiset odottavat. Sukupuoliroolit ovat aina opittuja käyttäytymismalleja ja ne 
opitaan usein jo lapsuudessa sosialisaation kautta. Lapsille tuodaan usein vahvasti ilmi, 
että se, mikä sopii ja on tyypillistä tytölle, ei sovi eikä saa olla tyypillistä pojalle. (Saari, 
2000.) Chewayhteisössä tytöille ja pojille annetaan hyvin vahvat roolimallit. 
Sukupuolirooleja tuodaan esiin monin tavoin, josta edellä esitetty työnjako on hyvä 
esimerkki. Myös se, että pienillä pojilla on enemmän aikaa leikille ja vapaalle oleilulle 
kuin samanikäisillä tytöillä, kuvastaa hyvin sitä todellisuutta, joka vallitsee 
kyläelämässä naisten ja miesten välillä. On myös erittäin selvästi nähtävissä, että 
vanhemmat kasvattavat lapsiaan hyvin vahvasti sukupuolittuneiden roolimallien 





     Kuva 6: Tytöt tanssimassa kotitalonsa pihalla.  
 
6.2 Visudzo on pienten tyttöjen ”chinamwali” 
Tanssiminen on osa chewatyttöjen elämää jo aivan pienestä pitäen. Voi hyvin sanoa, 
että he saavat tanssitaidon äidinmaidossa, koska pienet vauvat ovat äitien selässä tanssin 
aikanakin. Lisäksi pikkutytöille ryhdytään opettamaan tanssiliikkeitä lähes saman tien 
kun he ovat oppineet kävelemään. Niinpä jo kolme-nelivuotiaat tytöt osaavat jo tanssia 
lantio hytkyen. Tanssiminen liittyy olennaisesti naiseksi kasvamiseen ja sitä 
harjoitellaan usein ihan arkipäivän tilanteissakin. Huomasin kuitenkin jo kenttätyöni 
alkuvaiheessa, että pikkutytöillä oli myös aivan oma ”tanssileikkinsä”, jossa oli selvästi 




Visudzo on tarkoitettu noin 6-11-vuotiaille tytöille ja sitä voidaan harjoitella aina 
puberteetti-iän alkamiseen asti. Visudzo koostuu lukuisista tanssi-, laulu – ja 
miimiesityksistä. Yksi esiintymiskerta voi kestää kerrallaan jopa useamman tunnin ja 
siihen osallistuvien tyttöjen mielestä se on erittäin hyvää ajanvietettä. Tytöt 
harjoittelevat niitä ensin salassa. Opettajina toimii useimmiten pari jo chinamwalin 
läpikäynyttä tyttöä, mutta joskus jopa vanhemmat naiset ovat mukana seuraamassa 
harjoitusten sujumista. Kun tytöt ovat tarpeeksi harjoitelleet, he alkavat esittää visudzoa 
julkisesti. Tämä tapahtuu niin, että tytöt valitsevat keskuudestaan kerrallaan noin 
neljästä viiteen tanssijaa, kaksi tai kolme rummuttajaa (rummuttavat sankoja tai 
mahdollisesti pieniä rumpuja) ja loput tytöistä toimivat yleisönä ja laulavat. Vain 
riittävästi tansseja harjoitelleet tytöt voivat esiintyä julkisesti, mutta tanssijoiden 
valinnassa oli selvästi muitakin kriteerejä. Etenkin pikkutyttöjen keskinäinen hierarkia 
vaikutti vahvasti valintaan: suosituimmat tytöt pääsivät useimmin esiintymään julkisesti 
ja muille annettiin lähinnä sivuosia. 
 
Visudzossa tanssijoiden tulee peittää kasvonsa huivilla tai paidalla niin, ettei heitä voi 
tunnistaa. Lisäksi heillä tulee olla yksi chitenje hameena ja yksi vyötäröllä kiedottuna 
(aivan kuten initioitavilla tytöillä ja kaikilla muilla naispuolisilla tanssijoilla). Tyttöjen 
pitää siis salata henkilöllisyytensä ja poikia ei myöskään yleensä saisi olla tansseja 
katsomassa. Isommat tytöt toimivat pienempien tyttöjen opastajina ja joskus myös 
vanhemmat naiset ovat paikalla antamassa neuvoja. Useimmiten visudzo on kuitenkin 
lasten itsensä organisoima ja joku vähän vanhemmista tytöistä toimii ns. 
seremoniamestarina ja päättää esimerkiksi missä järjestyksessä lauluja lauletaan. 
Tansseja esittävien tyttöjen tulee itse tietää, mikä koreografia liittyy mihinkin lauluun ja 
tämä olikin suhteellisen haastavaa, sillä laulujen kirjo oli valtava. Osa lauluista on 
monisäkeistöisiä, osa taas lähinnä yhden tai kahden lauseen mittaisia. Laulujen aikana 
tytöt tekevät erilaisia tanssiliikkeitä ja esittivät muun muassa erilaisia eläinhahmoja. 
Laulut käsittelevät muun muassa naiseksi kasvamista, seksuaalisuutta, tyttöjen ja 
poikien eroavaisuuksia, vanhempien kunnioitusta sekä monia tabuina pidettäviä asioita. 
Monet näistä ”opetuksista” ja lauluista on täysin samoja kuin chinamwalissa ja niinpä 
visudzoa kutsutaan usein ”pikkutyttöjen chinamwaliksi”.  
 
Antropologisesta kirjallisuudesta löytyy verrattain vähän mainintoja lasten 
tanssileikeistä tai muista visudzoa muistuttavista perinteistä. Itse asiassa en ole täysin 
vastaavaan törmännyt lainkaan, mikä ei sinällään tarkoita sitä, ettei niitä esiintyisi 
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muuallakin. Kyse on enemmänkin siitä, että antropologit ovat aiemmin jättäneet lasten 
ja lasten maailman tutkimisen hyvin vähälle huomiolle, koska lapset on nähty 
epätäydellisinä ja epäkiinnostavina verrattuna kulttuurisesti kompetentteihin aikuisiin. 
Nykyisin tämä näkemys on jo kumottu, koska on ymmärretty, että ”kulttuuri opitaan, ei 
peritä”. Toisaalta vaikka nykyään tunnustetaan, että lasten kyky omaksua ja oppia 
kulttuuria on poikkeuksellisen vahva, silti lapsia koskeva tutkimus on saanut vain vähän 
huomiota nykyantropologiassa. (Campbell & Wiggins, 2013, 2.)  
 
Itse haluan omalla tutkimuksellani korostaa sitä, että myös pienten lasten tanssileikeillä 
voi olla erittäin suuri merkitys esimerkiksi juuri kulttuuristen arvojen, normien ja 
mallien omaksumiselle. Visudzon tekee mielenkiintoiseksi sen kaksoismerkitys. Se on 
yhtä aikaa sekä tärkeä seremonia, jonka kautta välitetään kulttuurin koodeja, että 
pikkutyttöjen hauska ajanvieteleikki. Tytöt saattavat esittää tansseja jopa useamman 
tunnin ajan ja kilpailevat siitä, kuka pääsee tanssimaan. Toisaalta tytöillä on selkeästi 
tarkat säännöt, eli jos joku ei osaa riittävän hyvin vaadittavia tanssiliikkeitä, hän ei saa 
esiintyä julkisesti, vaan hänen on harjoiteltava lisää yleisöltä salassa. Ulkopuolisen 
silmissä visudzo näyttääkin aluksi pelkältä lasten leikiltä, mutta kun sitä ryhtyy 
tarkkailemaan paremmin, niin huomaa, että se on hyvin tarkasti säädelty kokonaisuus ja 
isommat tytöt valvovat tarkasti, miten sitä suoritetaan. Heillä on myös velvollisuus 
opettaa pikkutyttöjä.  Toisaalta vaikka pikkutytöt olivat useimmiten isompien tyttöjen 
tai jopa aikuisten naisten ohjauksessa, niin silti vaikutti siltä, että tytöt säilyivät osittain 
itsenäisinä toimijoina ja kykenivät vaikuttamaan tapahtumien kulkuun esimerkiksi 
keksimällä lauluista omia versioitaan tai päättämällä tanssien järjestyksen. 
 
Visudzon on tarkoitus valmistaa tyttöjä chinamwaliin opettamalla heitä tanssimaan ja 
noudattamaan tiettyjä käyttäytymissääntöjä. Visudzon laulujen symboliikka ja 
opetettavat asiat ovat hyvin samankaltaisia kuin chinamwalissa. Laulujen avulla 
opetettavat asiat jäävät tyttöjen päähän, vaikka toisaalta tytöt eivät ymmärräkään 
kaikkea lauluihin sisältyvää symboliikkaa ja metaforia. Osa vertauskuvista on kuitenkin 
hyvin tavallisia, kuten seuraavasta laulusta voi huomata: 
Kalulu fula eyaye, 
kuli malo ku manda.  
Budu- budlala mtambe.  
 
Jänikset tekevät maahan kuoppia, niin kuin me teemme hautausmaalla.
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Toisaalta lauluissa voidaan kertoa myös tulevasta, eli osa lauluista tuo esille, mitä 
chinamwalissa tapahtuu. Tällöin laulu on usein täysin samanlainen kuin 
initiaatiorituaalissa: 
 Sindeded Namwali thyola. Sindeded Namwali thyola.  
Namwali-Namwali, Sindede- Sinde Namwali thyola. 
 
Polvistu namwali (initioitava tyttö) tehdessäsi thyolaa (erityinen tanssiliike). 




Tämä laulu viittaa tietynlaiseen tanssiin, jota tehdään chinamwalissa ja tämä tanssi 
liittyy vahvasti seksin harrastamiseen ja aviomiehen kunnioittamiseen. Eräs laulu taas 
kertoo siitä, miten tyttöjen ”kypsyys” chinamwalia varten varmistetaan: 
 
Wakwala citunda namwali, 
wakvala citunda camakwela kwela. 
 
He vievät tytön metsikköön katsoakseen, 
onko hänellä vielä pienet (häpy)huulet. 
 
Tämä viittaa tapaan, jossa tytön häpyhuulten koko tarkistetaan. Tytöllä pitää olla 
riittävän ulkonevat häpyhuulet, jotta hän voi läpikäydä chinamwalin. Tämä tarkistus 
tehdään naisten mukaan yleensä ennen initiaatiorituaalia, kun kuukautiset ovat jo 
alkaneet sekä chinamwalin loppuvaiheessa. On kuitenkin yleistä, että jo aivan pieniä 
tyttöjä ohjeistetaan venyttelemään ja siten suurentamaan häpyhuuliaan. Visudzossa 
tuodaan esille myös puberteetti-ikään liittyviä fysiologisia muutoksia. Eräässä laulussa 
esimerkiksi sanotaan: ”Maria menee pellolle ja leikkii matkalla rinnoillaan. Rinnat 
pomppivat ylös alas näin, ja hän leikkii rinnoillaan.” Naisten mukaan tämän laulun 
tarkoituksena on opettaa tytöille, että rinnoilla ei saa leikkiä enää tietyn iän jälkeen ja ne 
pitää piilottaa. Sinällään tämä opetus on hämmentävä, sillä chewakulttuurissa rinnat 
eivät ole mitenkään erityisen seksuaaliset, vaan paljon suurempi merkitys on vaginalla 
ja häpyhuulilla. Tämän vuoksi tyttöjen pitää alkaa viimeistään teini-iässä käyttää 
riittävän hyvin häpykummun peittäviä vaatteita. Visudzossa ja myöhemmin myös 
chinamwalissa tyttöjä ohjeistetaankin, että soveliaaseen pukeutumiseen eivät kuulu 
tiukat housut tai lyhyet hameet. Paras tapa pukeutua on käyttää chitenje-hamekangasta, 
joka peittää myös polvet. Tästä poikkeuksen tekevät ainoastaan koulun liikuntatunnit, 
                                                                                                                                         




joissa tyttöjen on sallittua pitää esimerkiksi shortseja tai pitkiä urheiluhousuja. 
Pukeutumiskoodin opettaminen aloitetaan tytöille varhain, mutta sen noudattaminen 
alkaa yleensä tarkemmin vasta vähän ennen chinamwalia ja viimeistään 
initiaatiorituaalin läpikäymisen jälkeen tyttöjen pitää alkaa noudattaa sitä tarkasti.  
 
Tässä toki oli nähtävissä myös ihan perhekohtaisia eroja, esimerkiksi 19-vuotias Selina, 
jonka vanhemmat olivat koulutettuja (äiti kylän klinikan sairaanhoitaja, isä kylän 
koulun opettaja), käytti välillä myös pitkiä housuja ja melko länsimaisen tyylin vaatteita 
ilman, että hänen vanhempansa puuttuivat siihen millään tavalla. Tämä ilmeisesti johtui 
siitä, että niin vanhemmat kuin Selinakin näkivät tärkeimmäksi noudattaa ohjeita 
erityisesti juhlatilanteissa kuten chinamwalin ulostulojuhlassa, häissä, hautajaisissa ja 
muissa chewakulttuurille tärkeissä tilanteissa. Näissä Selinakin pukeutui hyvin 
perinteisesti ja halusi ehdottomasti noudattaa pukeutumissäännöksiä. Isäntäperheeni äiti 
Elida kertoi oman tyttönsä kasvatuksesta ja ohjeistuksesta näin:  
 
Kun Evony täytti kymmenen, pyysin naapuriamme opettamaan hänelle miten 
kuuluu pukeutua, ei saisi enää pitää koko ajan lyhyttä hametta, vaan hänen tulisi 
käyttää chitenjeä, joka peittää polvet, ainakin lattiaa lakaistessaan ja ruokaa 
laittaessa. Lisäksi hänen tulee oppia kunnioittamaan vanhempia ihmisiä ja osoittaa 
kunnioitusta myös omille vanhemmilleen niiaamalla esim. vettä tarjotessaan. 
Tyttö ei enää saa istua tuolissa pöydän ääressä, jos hänen isänsä istuu jo pöydässä, 
vaan hänen tulee istua jakkaralla tai lattialla. Kuten huomaat, opetamme hänelle 
kaikenlaista jo ennen chinamwalia, jotta hän osaisi asioita sitten aikoinaan 
riittävän hyvin.  
   
Visudzon lauluissa muistutetaan naiseksi kasvamisesta myös siten, että heille kerrotaan, 
miten ei enää ”isona tyttönä” sovi käyttäytyä ja että ylipäätään heitä odotetaan 
muuttavan käytöstään.  
A cisudzu akalamba telo umaka telo utisa umalka. 
 
Cisudzo/Visudzo (viitataan tyttöihin) ovat nyt vanhoja,  
he ovat liian vanhoja tehdäkseen niin. 
 
Tämäntyyppisiin lauluihin liittyi välillä myös kiellettyjä asioita koskevia liikkeitä, mutta 
usein opetukset saattoivat kuitenkin jäädä aika epäselviksi. Tämä oli ilmeisesti aivan 





Visudzon lauluissa korostuu hyvin vahvasti eläinvertaukset ja monissa lauluissa 
kuvattiin eläimen käyttäytymistä. Tytöt myös esittivät kyseisiä eläimiä kankaiden ja 
muiden viritelmien avulla. Useimmat näistä eläimistä oli tietenkin metaforia muille 
asioille. Osaa eläimistä tytöt myös itse esittivät, osa eläimistä tuli esiin vain laulujen 
sanoissa.  Itse näin tyttöjen esittävän sammakkoa, koiraa, kanaa, elefanttia, jänistä, 
kyyhkystä ja muita lintuja. Lauluissa tuli esiin myös monia villieläimiä ja hyönteisiä. 
Eläinten avulla opetettiin esimerkiksi äitiydestä: ”Kyyhkynen, älä itke ja sure enää, 
vaan tee lisää poikasia”. Melko monet laulujen vertauskuvista liittyivät seksiin ja 
seksuaalisuuteen vaikka sitä ei yleensä suoraan sanottukaan. Minulle ei aina kerrottu 
kovin tarkkaa selostusta laulujen merkityksistä, vaan saatettiin sanoa, että ”se viittaa 
seksiin” tai ”tuo on vertaus sille, että harrastetaan seksiä”.  Esimerkiksi koiraa 
liittyvissä lauluissa sanottiin "koira heiluttaa häntäänsä, kun omistaja tulee kotiin" ja 
”minä seuraan häntääsi”. Hännällä viitattiin selvästi miehen penikseen ja tytöt myös 
esittivät sitä tanssien niin, että heillä oli kankaasta tehty häntä, joka oli kiinnitetty 
vyötärölle niin, että se roikkui heidän jalkovälissään. Kaikilla tanssijoilla ei ollut 
”häntää”, vaan osa kulki ”hännällisten” perässä. Lopulta naiset kertoivat, että laulun 
merkitsevän sitä, että naisen tulee olla valmis seksiin, kun mies tulee kotiin. 
 
 
Kuva 7: Viisi tyttöä esittää elefanttia visudzossa. 
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Elefantti toistui usein lauluissa ja sitä esitettiin monen tytön voimin ja yleensä myös 
kankaita apuna käyttäen. Eräässä laulussa laulettiin: "elefantti on väsynyt kiivettyään 
ison mäen yli". Laulua laulettaessa tytöt muodistavat pareittain kankaiden avulla 
elefantit, jotka marssivat eteenpäin, välillä pyörivät ja välillä pitivät "törähtelyääniä”. 
Elefantin merkitystä ei selitetty minulle lainkaan, mutta arvelin esityksen perusteella, 
että norsun kärsällä viitattiin jälleen kerran penikseen ja mäen yli kiipeämisellä siihen, 
että mies voi olla väsynyt seksin harrastamisen jälkeen. Tämän puolesta puhuisi myös 
se, että norsu oli selvästi hahmo, joka toistui seksiin viittaavien laulujen teksteissä. 
 
Osassa lauluissa seksiin siis selvästi viitattiin sellaisilla metaforilla ja symboliikalla, 
jotka eivät hyvin todennäköisesti avautuneet tytöille. Tällainen oli myös seuraava laulu: 
Cipanda mthiko caomola. 
Cipanda mthiko caomola. 
 
Keittolastaa (cooking stick) ja kauhaa käytetään ruuanlaitossa.  
 
Tyttöjen mielestä tässä laulussa laulettiin, että pitää osata laittaa ruokaa. Näin sanoivat 
myös aluksi naisetkin, mutta myöhemmin he myönsivät, että laulussa viitataan seksiin: 
”cooking stick” yleinen metafora miehen penikselle ja ruuanlaitolla taas usein viitataan 
seksin harrastamiseen. Tämän vuoksi tytöille opetettiin myös, että keittolasta tulee 
huolellisesti pestä käytön jälkeen. Näin toki pitää oikeasti ruuanlaiton jälkeen menetellä, 
mutta viimeistään chinamwalissa tytöt oppivat, että tällä pesemisellä viitataan siihen, 
kuinka miehen penis tulee pestä spermasta puhtaaksi yhdynnän jälkeen. 
 
Visudzossa oli paljon myös sellaisia tansseja, joissa esitetään selvästi seksin 
harrastamista. Osassa lauluissa esitellään aivan suoraan jopa seksiasentoja ja saatetaan 
jopa kertoa, missä asennossa seksiä ei saa harrastaa. Erään laulun aikana tytöt 
näyttelivät ”avioparia”. Toinen tyttö makasi maassa mahallaan ja toinen oli hänen 
takanaan konttausasennossa ja löi maassa olevaa tyttöä takapuolelle ja sitten he välillä 
kierähtävät ympäri niin, että toinen istui toisen päällä. Välillä he makasivat täysin 
päällekkäin ja kieriskelivät. Tämän esityksen opetuksena oli naisten mukaan se, että 
siinä kerrotaan, mitkä seksiasennot ovat sallittuja ja mitkä eivät. Naiset sanoivat minulle 
useasti, ettei visudzossa ollut tarkoitus opettaa vielä seksiasioita, koska tytöt ovat niin 
nuoria, mutta edellä kuvatun ja muutaman muun esityksen kohdalla totesin, että tämä ei 




Ilmeisesti juuri runsaasta ”seksikuvastosta” johtuen, visudzoa pyrittiin harjoittelemaan 
ja esittämään ilman poikien läsnäoloa. Esitysten aikana osa tytöistä ajoikin uteliaita 
pikkupoikia tiehensä. Aina tämä ei tietenkään onnistunut ja joskus pikkupoikien 
annettiin olla jonkin aikaa katselemassa. Aikuiset kuitenkin pyrkivät siihen, etteivät 
pojat päässeet häiritsemään tyttöjä. Pikkupojilla on myös oma tanssirituaalinsa, joka 
valmentaa poikia nyauta eli poikien initiaatiorituaalia varten. Tätä kutsutaan nimellä 
kalumbo. Se ei ole kuitenkaan tytöiltä kielletty ja usein pojat pyysivätkin tyttöjä 
laulamaan ja taputtamaan tahtia heille, kun he esittävät omaa tanssileikkiään.  
 
 
6.3 Visudzon suhde chinamwaliin 
Visudzon ja chinamwalin yhteys on hyvin selvä. Symboliikka ja opetettavat asiat ovat 
hyvin samankaltaisia kuin chinamwalissa ja rituaalin on selvästi tarkoitus valmistella 
tyttöjä chinamwalia varten. Yhteys chinamwaliin tulee myös visudzon sisältämän 
seksikuvaston kautta. Olin itse asiassa aika yllättynyt, että niin monet visudzon laulut, 
esitykset ja tanssit viittasivat epäsuoraan tai suoraan seksiin, vaikka monet sitä 
harjoittelevista tytöistä olivatkin niin nuoria. Kun kerroin tämän naisille, niin minulle 
kerrottiin, että seksiin viittaaminen ei haittaa, koska ”eivät tytöt heti ymmärrä kaikkea”. 
Toisaalta visudzossa asioita ei opeteta asioita yhtä tarkasti kuin chinamwalissa, koska 
tyttöjen ikä pyritään ottamaan huomioon. Tässä oli kuitenkin näkyvissä ristiriitaisuutta, 
kuten olen jo edellä kuvannut.  Joka tapauksessa visudzon tarkoituksena oli opettaa ja 
valmistella heitä tulevaa varten.  
 
Eläinvertauksista monet olivat täysin samoja kuin chinamwalissa, samoin osa tansseista 
oli lähestulkoon samoja. Iso osa esityksistä oli taas täysin erilaisia, etenkin tyttöjen 
naamioitumisen ja erilaisten eläinhahmojen esittämisen vuoksi. Vaikka olenkin nostanut 
esiin seksiasioiden paljouden, niin toki visudzo opetti tytöille myös monia muita asioita 
niin naisen roolista kuin tulevasta initiaatiorituaalista. Täten voidaankin sanoa, että 
visudzo toimi selvästi chinamwalin esikouluna. Visudzo näyttäytyi yhtäältä lasten 
hauskana ajanviettotapana että tärkeänä harjoitteena tulevaa varten. Leikin ja 
hauskanpidon varjolla pikkutytöille opetettiin monia tärkeitä asioita vähitellen, joista 
monet toistuivat myöhemmin initiaatiorituaalissa. Visudzolla oli selvästi merkittävä 
rooli myös chewakulttuurin omaksumisessa ja siinä prosessissa, jossa tytöistä vähitellen 
”tehdään naisia” ja yhteisön täysivaltaisia jäseniä. Vaikka tarkoituksena oli opettaa 
tytöille monia asioita, niin etenkin laulujen sisältämät vertauskuvat ja niiden 
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merkitykset tuntuivat jäävän hyvin epäselviksi tytöille.  Kun tiedustelin asiaa naisilta, 
niin eräs naisista naurahti ja sanoi: ”kyllä he ne oppivat ajan kanssa, jos ovat 
tarkkaavaisia”. Tällä naiset selvästi viittasivat siihen, että visudzon tansseilla, lauluilla 
ja symboleille oli selvä yhteys sekä chinamwaliin että yleisemmin chewakulttuurin 
koodistoon. Täten tytöt kohtaavat samoja asioita uudelleen vielä monta kertaa.  
 
Visudzosta tekemäni havainnot ovat hyvin lähellä Nannyonga-Tamusuzan havaintoja 
ugandalaisten bagandojen parissa. Bagandat käyttävät seksistä puhuessaan paljon 
kiertoilmauksia, metaforia ja symboleja. Nämä ovat yleisiä myös lasten lauluissa, 
tarinoissa ja leikeissä. Näiden merkitys avautuu naisille ja muille aikuisille, muttei 
lapsille. Nannyonga-Tamusuzan mukaan onkin mielenkiintoista, miten näiden laulujen 
ja tarinoiden onnistuu auttaa tyttöjen naiseksi kasvamisessa, jos he eivät ymmärrä 
niiden sanomaa. Bagandoilla on kuitenkin ajatuksena, että kun asioita toistetaan 
riittävän monta kertaa, niin ne jäävät mieleen ja avautuvat sitten myöhemmin siinä 
vaiheessa, kun tytöt tarvitsevat metaforien taakse kätkeytynyttä informaatiota. 
(Nannyonga-Tamusuza, 2013, 120–121, 125.)   
 
Onkin tärkeä tarkastella visudzoa ”rituaalisen jatkumon” osana, sillä siinä opetetut ja 
kerrotut asiat kertautuvat uudelleen ja uudelleen, kun tytöt kasvavat. Useamman vuoden 
visudzo-harjoittelun myötä tytöt ovatkin valmiita chinamwalin läpikäymiseen, jossa 
tytöt kohtaavat vielä perusteellisemmin jo aiemmin opetetut asiat ja näin niiden 
merkitykset avautuvat heille vähitellen. On myös tarkoituksellista, että visudzon 
laulujen merkitykset jäävät aluksi pikkutytöille hämärän peittoon, koska niissä esiintyy 
niin paljon viittauksia seksiin. Toisaalta visudzossa varmastikin jätetään tahallisesti 
asioita vähän epäselviksi, jotta tytöt kiinnostuvat ottamaan niistä selvää myöhemmin ja 
ovat siten valmiimpia myös chinamwalin opetuksille. Beidelmanin tutkimilla kaguruilla 
on näkyvissä hyvin samankaltainen “opetuksellinen jatkumo”, jossa pienille lapsille 
kerrotaan seksiin liittyviä asioita ensin tarinoiden ja pienten draamallisten esitysten 
muodossa ja jatketaan niiden opettamista myöhemmin initiaatiorituaaleissa. Lapsille 
kerrotut tarinat muodostavat sosiaalisesti hyväksytyn tavan puhua seksuaalisuudesta, 
sillä normaalisti vanhempien ei ole sopivaa puhua seksistä omille lapsilleen. Tarinoissa 
seksiasioilla leikitellään ja tuodaan esiin monin tavoin, mutta vain aikuiset voivat 
ymmärtää kaikki tarinoiden eri ulottuvuudet. Beidelmanin mukaan tarinoiden onkin 
tarkoitus paljastaa asioita vain osittain ja initiaatiorituaalin on tarkoitus tuoda asioihin 




6.4 Chinamwalin opetuksilla luodaan ”hyvän naisen” malli 
Tyttöjen sosiaalista sukupuolta rakennetaan chinamwalissa monin tavoin. Rituaalin 
tarkoituksena on tehdä tytöistä naisia ja, jotta tämä voisi tapahtua, niin tytöille pitää 
käydä selväksi, mitä heiltä uudessa roolissa edellytetään. Tämä rooli ei ole mikä tahansa 
naisen rooli, vaan juuri sellaisen naiseuden, jota chewakulttuurissa edellytetään. 
Rasingin mukaan onkin hyvin yleistä kuvitella, että samaa sukupuolta olevat olisivat 
automaattisesti myös samaa sosiaalista sukupuolta. Näin ei kuitenkaan aina ole, sillä 
esimerkiksi naisen määritelmälle voi olla monia eri vaatimuksia, jotka pitää täyttää 
ollakseen voidakseen olla ”oikea nainen”. (Rasing, 2001, 14.) 
 
Tiivistetysti sanoa, että chinamwalin laulujen ja opetusten avulla piirtyy kuva siitä, 
millainen on ”hyvä ja kunnollinen nainen”. Kyse ei ole pelkästään siitä, miten tyttöjen 
halutaan käyttäytyvän, vaan paljon laajemmasta kokonaisuudesta. Naisen elämän eri 
osa-alueet käydään läpi ja tytöt saavat opastusta niin säädyllisessä pukeutumisessa, 
hyvässä käytöksessä, kodinhoitoon liittyvissä seikoissa, vanhempien ihmisten 
kunnioittamisessa, avioliitosta ja erityisesti siinä, miten naisen tulee pitää aviomiehensä 
tyytyväisenä varsinkin seksiin liittyvissä asioissa. Tämän vuoksi useissa lauluissa 
korostetaankin sitä, miten hyvän vaimon tulee tyydyttää miehensä tarpeet erinäisin 
tavoin, jopa omista haluistaan riippumatta. Tytön tulee tämän vuoksi myös oppia 
tanssimaan hyvin, sillä näillä ”sänkytansseilla” on erittäin paljon merkitystä tulevan 
avioliiton kannalta. Chewat nimittäin ajattelevat, että hyvä tanssitaito ja lantion 
tietynlaisen pyörittämisliikkeen osaaminen on osoitus sekä hedelmällisyydestä että 
"avioliittokelpoisuudesta". Chinamwalissa opetetaankin tyttöjä tanssimaan niin 
perinteisessä mielessä kuin myös sängyssä.  
 
Tytöille tuodaan esille myös, että vaimon ei tule missään nimessä arvostella miehen 
sänkytaitoja julkisesti, vaan hänen tulee pitää ne omana tietonaan. Tosin chinamwaliin 
iltapäivisin tulleet naiset saattoivat kyllä kertoa toisilleen juttuja kyvyttömistä miehistä. 
Tämän tarkoituksena oli ilmeisestikin valmistella tyttöjä siihen, mitä he mahdollisesti 
tulevat kohtaamaan avioiduttuaan. Toisaalta näissä keskusteluissa ei välttämättä 
mainittu nimeltä omaa miestä, vaan saatettiin yleisesti nauraa miesten impotenssille tai 
”liian lyhyille seksisuorituksille”. Chinamwalin iltapäiväsessiot toimivatkin selvästi 
aikuisia naisia voimaannuttavina tapahtumina, sillä siellä he pystyivät puhumaan 
monista tabuina pidetyistä asioista. Chinamwaliin kuului selvästi siis olennaisena osana 
 79 
 
naisten keskinäinen hauskanpito ja naiset selvästi halusivat neuvoa tyttöjä seksiasioissa 
hyvin yksityiskohtaisestikin. Vaikka opetukset ensin vaikuttivat lähinnä siltä, että niissä 
käskettiin tyttöjen olemaan aina valmiita miellyttämään miestään ja tekemään kaikkensa 
hänen tyydyttämisekseen, niin usein naiset antoivat myös vinkkejä siitä, miten tytöt 
voivat myös parantaa omaa nautintoaan. 
 
Hyvin samankaltaisia havaintoja Rasing on tehnyt bembojen parissa. Rasingin mukaan 
tytöille opetetaan, että aikuisina naisina heillä on oikeus nauttia seksuaalisuudestaan ja 
seksin harrastamisesta. Tämä tuodaan esiin monissa ”sänkytansseissa”, joiden tarkoitus 
on useimmiten lisätä kummankin sukupuolen seksuaalista nautintoa. Jossain määrin 
voidaan toki nähdä miesten dominoivan ja naisten alisteisen aseman kuvastuvan myös 
opetuksissa, mutta kyseessä on paljon monimutkaisempi ja syvällisempi sukupuolten 
välinen vastavuoroisuus, jota naiset järjestävät ja kontrolloivat pitäen huolta myös 
omasta seksuaalisesta täyttymyksestään. (Rasing, 2001, 185.)  
 
Seksiin liittyviä opetuksia chinamwalissa on runsaasti. Tytöille opetetaan rituaalissa 
sekä seksiin liittyvät tabut että käytännön toimet. Yhtenä tärkeimpänä asiana pidetään 
thyolen oppimista. Thyole nimitys tietylle tanssiliikkeelle. Kyseinen hidas tanssi 
suoritetaan siten, että tyttö mene hitaasti ensin polvilleen ja alkaa sitten 
polviseisonnassa liikuttaa lantiotaan hitaasti. Lantion keinutusta opetellaan paljon, 
koska tytöille kerrotaan sen tuottavan yhdynnässä enemmän seksuaalista mielihyvää 
miehelle. Toisaalta oli käytännön opetuksesta nähtävissä, että naiset neuvoivat tyttöjä 
myös niin, että varmasti myös tyttöjen oma seksuaalinen mielihyvä lisääntyisi.  
Thyoleen liittyy myös hidastempoinen laulu, joka lauletaan yleensä ilman 
rumpusäestystä. Thyolen tarkoitus on myös osoittaa miehelle kunnioitusta, kuten sen 
aikana laulettavista muutamista lauluista käy hyvin ilmi.  
Mwambo eeh, mwambo eeh , mwambo eeh.  
Pogwada gwada pothwala nkhuku kawalume,  
mwambo eeh, mwambo eeh.  
 
Kunnioitusta, kunnioitusta,  
polvistu, polvistu kuin kana,  
kunnioitusta, kunnioitusta. 
(mwambo= kunnioitus, käyttäytymistapa tai seremonia,  
gwada= polvistua, nkhuku=kana)   
 
Mutta naisten antama laulun merkitys on kuitenkin tämä: Kun haluat tehdä jotain 
aviomiehellesi, sinun tulee osoittaa hänelle kunnioitusta. Kunnioituksen osoittamisen 
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lisäksi tyttöjen tulee muistaa suorittaa muitakin asioita ennen seksin harrastamista. Näitä 
opetetaan sekä kertomalla niistä että laulujen avulla. Seuraava laulu kertoo 
intiimialueiden pesusta: 
 
Solo ndiye ako Amumuna alimwanga. 
Solo ndiey akonola Nibaulule ebu ndiya akonda. 
  
Mieheni pitää Solo-saippuasta,  
minä käytän sitä, kun pesen hänet.  
 
Tämän laulun tarkoitus on muistuttaa, että intiimialueet tulee pestä ennen seksin 
harrastamista ja naisen tulee huolehtia, että sitä varten on saippuaa ja vesikulho. Naiset 
kertoivat myös, että laulun sanat vaihtelevat saippuamerkin mukaan (esim. Lifebuyo, 
Geisha jne.) Rasingin mukaan seksiin liittyvät tarkat säännöt liittyvät bemboilla 
olennaisesti siihen, että avioliitossa kaksi sukulinjaa ja niiden henget tuodaan yhteen ja 
tämä voi aiheuttaa ongelmia, ellei henkiä muisteta kunnioittaa sekä avioliittoa 
solmittaessa että avioliiton aikana. Tällaisia tapoja voivat esimerkiksi olla karvojen 
ajelu, intiimialueiden pesu ennen seksiä, lantion liike, sperman hierominen raskaana 
olevan naisen mahalle ja reisille, peniksen pesu heti yhdynnän jälkeen, käsien pesu, 
aviomiehen kiittäminen ja samalla miehen suvun henkien kiittäminen kumartaen sekä 
helminauhat vyötäröllä. On myös huomattava, että monet näistä toimivat myös 
esileikkinä ja virittäytymisenä ennen yhdyntää. (Rasing, 2001,171.)  
 
Rasingin edellä luetellut tavat koskevat selvästi myös chewoja ja naiset toivat niitä 
esille sekä haastatteluissa että chinamwalin ”opetushetkissä”. Tytöille ei tosin 
varsinaisesti korostettu yhteyttä esi-isiin, mutta sen sijaan heitä varoiteltiin ikävistä 
seuraamuksista, jos kyseisiä asioita ei tekisi huolella. Erityisesti seksiin liittyvien 
säännösten oppimisen tärkeyttä painotettiin ja tästä olikin olemassa useita lauluja. 
 Amuna anga ananiuza nikapha nya. 
Nkhuku nkaka ninkha yonse. 
  
Aviomieheni, ajele minut kunnolla.  
Kun tapan kanan, annan kaiken (lihan) sinulle. 
 
Tämä laulu viittaa siihen, että ennen seksin harrastamista miehen tulee ajaa naisen 
häpykarvat ja naisen miehen häpykarvat irtopartakoneenterää käyttäen. Minulle 
kerrottiin, että tämä on tärkeää niin rituaalisen puhdistautumisen kuin myös 
intiimihygienian kannalta. Karvoja ei saa ajella itse, eli ne naiset ja miehet, jotka eivät 
ole parisuhteessa, ovat yleensä ajelemattomia. Naisilta ajetaan usein myös 
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kainalokarvat. Monet naiset korostivat myös sitä, että jos pariskunnan toinen osapuoli 
onkin yllättäen ajeltu jo valmiiksi, niin herää puolisolla heti epäilys siitä, että 
vaimo/mies on saattanut harrastaa seksiä jonkun toisen kanssa, joka on ajellut hänet 
aivan hiljattain. Tämä on itse asiassa hyvin yleistä, sillä aviomiehillä saattaa olla 
moniakin irtosuhteita avioliittonsa aikana, etenkin silloin kuin heidän vaimonsa on 
raskaana tai ei muuten halua riittävän usein seksiä. Tämän vuoksi chinamwalissa on 
myös monta avioliiton ulkopuolisista suhteista kertovaa laulua. 
 
Gonga-ganga munanda nuhalamo naka 
eye lyalele gonga munanda nilalamo nakha. 
 
Nukun yksin talossani,  
koska miehelläni on tapana mennä ulos muiden naisten kanssa. 
 
 
Achembele mulilale-lale kodi mwazela a alwpusa namama Sambe nulowa. 
Naiset nukkuvat jo, sinun pitäisi mennä kotiin.  
 
Näissä lauluissa miehiä varoitetaan käymästä vieraissa. Koska chinamwalin on tarkoitus 
valmistella tyttöjä myös avioliittoon ja kertoa heille, miten hyvän vaimon kuuluu 
käyttäytyä, niin tietenkin myös siitä teemasta on lukuisia lauluja. Lisäksi asiasta 
opetetaan monin eri tavoin phungun johdolla käydyissä aamupäiväkeskusteluissa. 
Tytöille ei jää varmastikaan epäselväksi, että naisen on erittäin tärkeää mennä naimisiin 
ja hankkia paljon lapsia. Mitään vaihtoehtoista mallia tai esimerkiksi opiskelemisen 
tärkeyttä ei tuoda lainkaan esiin. Chinamwalin opetusten mukaan tytöille piirtyykin 
kuva kuuliaisesta ja melko alistuvasta vaimosta. Vaimon tärkeimmät tehtävät 
vaikuttavatkin olevan laulujen perusteella: huolehtia kodista ja kotitöistä, synnyttää 
(paljon) lapsia ja kasvattaa heidät hyvin sekä pitää aviomies tyytyväisenä.  
Lisäksi hyvän vaimon pitää myös avioliiton mahdolliset ongelmat omana tietonaan, 
kuten seuraava laulu hyvin kertoo: 
Nalankula cisasangwe lankhula cileya, 
ndibe udziwo kutti anamuko mwa cileya eeh.   
 
Tervehdin naista, joka on liian puhelias.  
Olen pahoillani etten tiennyt hänen olevan liian puhelias.  
 
Kyseinen laulu tarkoitti ilmeisesti sitä, että aviomies on moittinut vaimoaan siitä, että 
hän kertoo liikaa omista asioistaan muille ihmisille. Toinen minulle annettu selitys taas 
oli, että laulussa varoitetaan siitä, että ei saa kertoa asioitaan ”kylän juoruakoille”.  
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Tästä samasta asiasta kerrotaan myös näin: 
Akamutengwe iwe udzikhalako eete kumawa  
wayankhula kumudzula wayankhula udzikhala ko eete. 
 
Naimisissa olevan nainen ei saa olla liian puhelias tai haastaa riitaa. 
 
Tytöille opetetaan myös, että on mahdollista, että mies saattaa ottaa jonkun 
tyttöystävistään toiseksi vaimokseen. Tätä ei kuitenkaan kuvata kovinkaan positiivisessa 
sävyssä, vaan moniavioisuuden ongelmallisuudesta oli useampia lauluja: 
Alume acipali wanye muwakoshe  
pa balala na cazela. 
 
Mies, jolla on kaksi vaimoa, on ongelma.  
Kun hän on harrastanut seksiä ensimmäisen vaimon kanssa,  
niin toinen vaimo tietää sen ja haluaa myös.  
 
 
Omalla tutkimusalueellani moniavioisuus ei ollut kovinkaan tavallista, sillä kylässäni 
asui vain yksi mies, jolla kaksi vaimoa ja siten kaksi perhettä, jotka asuivat eri taloissa. 
Tämä mies suostui haastatteluun nimettömänä ja kertoi minulle näin:  
Jos olisin tiennyt, että tämä on näin raskasta, niin ei olisi ottanut toista vaimoa. 
Kumpikin vaatii koko ajan samaa: jos toinen tulee raskaaksi, niin toinenkin 
haluaa. Ja he kiistelevät siitä, kumman luona olen nukkunut enemmän. Ja minun 
pitää raataa kovasti, jotta minulla olisi varaa elättää heidät kaikki. En oikein tiedä, 
mitä minun pitäisi tehdä. 
 
Moniavioisuus ei ole mitenkään helppo asia, sillä vaikka rituaalissa annettiin ymmärtää, 
että miehet haluavat ottaa toisen vaimon, niin myös naiset saattoivat myöntää 
haluavansa naimisiin varatun miehen kanssa. Usein syynä oli taloudellisen aseman 
turvaaminen tai joskus kyse oli tyttöystävän raskaaksi tulosta ja siitä johtuvasta 
”pakkoavioliitosta”. Osa lauluista sisälsi melko hurjiakin opetuksia ja otti kantaa 
esimerkiksi riitoihin anopin kanssa tai avioliiton purkamiseen. 
Apongozi ndiopa apanaine  
uhule anipatsa tuamankhwala  
ukathile amuna ako aleke mowa.  
 
Minun anoppini sanoo, että minä olen prostituoitu.  
Minä etsin lääkettä ja laitan sitä hänen kaljaansa. (tappaakseni hänet).  
 
 
Tällä laululla ei toki kannustettu ketään tappamaan anoppiaan, vaan enemminkin 
haluttiin tuoda esille, ettei vaimon tarvitse sietää aviosukulaisiltaan ihan millaista 
käytöstä vain. Lisäksi tytöille kerrottiin useissa lauluissa siitä, kuinka tärkeää lasten 
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saaminen on ja kuinka oikeastaan ilman lapsia ei ole avioliittoakaan. Tästä kertoi 
seuraava laulu: 
Amama nawelako ngombe zuiwelele, olo ubvale suit. 
Mwana-mwana ndiye banja. 
 
Anna takaisin myötäjäiset, minä lähden takaisin. Lapsi on perhe. 
 
  
Tällä mitä ilmeisimmin viitattiin siihen, että myös nainen voi lähteä avioliitosta, jos 
liitto on lapseton. Tämä toki oli todella harvinaista, sillä ylipäätään avioerot olivat 
harvinaisia. Sinällään lapsettomuus oli yksi harvoista hyväksyttävistä syistä avioliiton 
purkautumiseen. Lasten hankinnan tärkeyttä painotettiin initioitaville tytöille moneen 
kertaan ja ”mwana die banja” (lapsi on perhe) -säettä laulettiin monen laulun lopuksi.  
 
Tytöille opetettiin myös monen eri laulun avulla, että tyttöjen pitäisi välttää liiallisia 
seksisuhteita, jottei heitä alettaisi pitää prostituoituina. Tämä teema toistui hyvin usein 
ja toisaalta siitä puhuttiin myös chinamwalin ulkopuolella. Tyttöjen oli selvästi 
varottava omaa käytöstään monin tavoin, etteivät he saaneet prostituoidun leimaa 
itseensä. Teineillä oli kuitenkin seurustelusuhteita ja jopa seksisuhteitakin yleensä salaa 
heidän vanhemmiltaan, mutta tytöille näissä suhteissa oli paljon enemmän riskejä kuin 
pojille, sillä suhteesta saattoi olla seurauksena myös ei-toivottu raskaus.  
 
Chinamwalissa moraalinen vastuu tässä asiassa jätettiin selvästi vain tytöille ja heitä 
varoitettiin todella paljon käyttäytymästä ”kuin prostituoidut”. Tytöille tuli siten hyvin 
selväksi, että naiselle käytösnormit ovat miehiä tiukemmat. Tämä tuli esiin 
arkielämässäkin: miehen uskottomuus ei ollut selvästikään mikään juttu, naisen 
tekemänä sitä pidetään erittäin haitallisena. Myös pelkkä epäily naisen uskottomuudesta 
riitti siihen, että naista alettiin pitää saman tien prostituoituna. Rasing on kiinnittänyt 
omassa tutkimuksessaan samaan huomiota. Hänen mukaansa ei myöskään tehdä juuri 
eroa siinä, onko jollain nuorella avioitumattomalla tytöllä poikaystävä tai onko naimissa 
olevalla naisella avioliiton ulkopuolinen suhde: yhtä kaikki, sitä pidetään 
paheksuttavana ja heitä kutsutaan prostituoiduiksi. (Rasing, 2001, 115.)  
Lauluissa asiaa tuotiin esille esimerkiksi näin: 
Mwana wanga kumusau ayai, laka 
ungapala mawa kuli mphala.  
 
Lapseni, älä lähde poikien matkaan.  




Tämä laulu muistutti tyttöjä siitä, että heidän ensisijainen tehtävä oli rituaalin jälkeen 
mennä naimisiin, jotta heidän maineensa säilyisi hyvänä. Prostituoiduksi 
leimaantuminen olisi myös erittäin ikävää ja siksi tyttöjen käskettiin miettiä tarkasti 
omaa seksikäyttäytymistään. Tästä kertoi seuraava laulukin: 
Cipungu camatola tola, 
cipungu camatola tola.  
 
Se on kuin kotka, joka nappaa mitä tahansa.  
  
 
Tämän laulun on tarkoitus opettaa tytöille, että heidän ei pitäisi käyttäytyä kuin kotka 
eli napata mitä tahansa miestä, niin kuin prostituoidut tekevät. Tytöiltä odotetaan myös 
muulla tavalla hyvää käytöstä sen jälkeen, kun he ovat käyneet initiaatiorituaalin ja siten 
kasvaneet aikuisiksi naisiksi. 
Dkamba zauna ayonde eah aninginika pamola 
okamnazaine ayonde eah aninginika pamola. 
 
Se joka lavertelee, laihtuu. (tulee sairaaksi) 
 
Tästä teemasta oli monia versioita, mutta selvästi hyväkäytöksinen nainen on sellainen, 
joka ei juoruile eikä puhu pahaa muista ihmisistä selän takana. Tyttöjä myös varoitettiin 
puhumasta asioitaan sellaisille, jotka juoruavat ne eteenpäin. 
           
Nalankula cisasangwe lankhula cileya nalibe  
udziwo kuti anamuko mwa cileya eeh. 
 
Tervehdin naista, joka oli liian puhelias.  




Lisäksi useissa lauluissa annetaan myös ohjeita siitä, miten tyttöjen tulee pukeutua, nyt 
kun he ovat aikuisia naisia. Pukeutumisen lisäksi ”säädylliseen käyttäytymiseen” 
kuuluu myös se, että tytöt tietävät millaisia rajoituksia heillä on myös omien 
vanhempiensa seurassa. Kun tytöt ovat läpikäyneet initiaation, he eivät enää voi olla 
kotonaan niin kuin ennen, heidän tulee välttää menemästä vanhempien 
makuuhuoneeseen ja muutenkin heidän tulee käyttäytyä enemmän aikuismaisesti ja 
kysyä lupa esimerkiksi tavaroiden lainaamiseen. Heidän tulee myös kunnioittaa 




Olen edellä tuonut esille kattavan kuvan niistä opetuksista ja lauluista, mitä tytöille 
chinamwalissa opetetaan. Näiden pohjalta tytöt rakentavat niin omaa sukupuoli-
identiteettiään kuin myös sitä sukupuoliroolia, jonka malli heille rituaalissa esitellään. 
Chinamwalin luoma kuva ”hyvästä naisesta” on ideaalinen ja on jossain määrin selvää, 
että myös tytöt tajuavat sen. Toisaalta rituaali luo paljon odotuksia tyttöjen rituaalin 
jälkeiselle käyttäytymiselle ja onkin selvää, etteivät ne odotukset voi olla vaikuttamatta 
siihen, millainen naisen malli tytöille näyttäytyy tavoiteltavana. Chinamwalissa 
annetaan ymmärtää, että naisen ensisijaisia rooleja ovat vaimon ja äidin roolit. Näiden 
avulla piirretään myös kuva chewayhteisössä vallitsevista sukupuolirooleista ja 
sukupuolten välisistä suhteista. Tytöille opetettava ”hyvän naisen malli” on heille 
joiltain osin jo ennestään tuttu, sillä samoja opetuksia on tuotu esille koko ”rituaalisen 
jatkumon” aikana ja erityisesti visudzossa. Initiaatiorituaalin opetuksissa onkin kyse 
toisaalta kokonaiskuvan antamisesta ja tyttöjen valmistelusta uuteen rooliin, kuin siitä, 
että heidän pitäisi oppia paljon uutta.  
 
Piot on pohtinut, miksi rituaaleissa usein tunnutaan opettavan selvästi entuudestaan 
hyvin tuttuja asioita. Eräs selitys on hänen mielestään se, että rituaaleissa tarkastellaan 
myös initioitavien asennetta erilaisten tehtävien suorittamista kohtaan ja sitä, miten 
tehtävistä suoriudutaan. Tämän vuoksi rituaalin suorittaminen voi myös ”epäonnistua”. 
Rituaali siis toimii näytön paikkana niin initioitavien taitojen osalta kuin sen osalta, että 
initiaatiossa tuodaan näkyväksi tyttöjen ja poikien uusi status koko yhteisölle. (Piot, 
1999, 100–101.) Tämä oli nähtävissä myös chewatyttöjen initiaatiorituaalissa, sillä 
tytöille kerrottiin useaan otteeseen, että jos he eivät opi asioita riittävän hyvin, niin 
heidät voidaan laittaa uudelleen taloon sisälle tai heidän tuleva aviomiehensä voi 
lähettää heidät sinne. Tällä selvästi tarkoitettiin sitä, että tyttöjen piti omaksua 
tietynlainen uusi, aikuisen naisen rooli ja asennoitua siihen myös oikein. Vaikka tytöt 
varmasti tiesivät etukäteen osan opetetuista asioista kuten käyttäytymissäännöistä, niin 
heidän tuli myös ymmärtää niiden noudattamisen tärkeys.  
 
Rituaali luo selvästi kuvan millainen naisen roolimallin mukaan tyttöjen tulisi elää ja 
samalla se rakentaa tyttöjen sosiaalista sukupuolta asettamalla sille kulttuurisesti 
tuotetut raamit. Rituaalin luoma ”hyvän naisen malli” on koostettu chewayhteisölle 
tärkeiden arvojen pohjalta ja tämän vuoksi rituaalin läpikäyminen on tärkeää myös koko 
yhteisön kannalta. Kun chinamwali ja muut ”rituaalisen jatkumon osat” rakentavat 
tyttöjen sukupuolta, niin se tapahtuu aina sosiaalisessa vuorovaikutuksessa yhteisön 
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kanssa. Tämä vastaa myös Strathernin ajatusta siitä, että sosiaalista sukupuolta pidä 
tarkastella koskaan teoreettisena irrallisena subjektina, vaan se tulee nähdä osana 
sosiaalisten suhteiden kokonaisuutta (Strathern, 1988, x).  Kun tytöt rakentavat omaa 
sukupuoltaan chewayhteisön hyväksymien sosiaalisten ja kulttuuristen raamien 
mukaisesti, niin he samalla myös hyväksyvät ne odotukset, joita chewakulttuurissa 




6.5 Mitä rituaali merkitsee tytöille ja naisille? 
Jo Audrey Richards huomasi aikoinaan, että hänen tutkimillaan bembanaisilla on 
yhteisössään korkea status ja vahva asema johtuen matrilokaaleista asumisjärjestelyistä. 
Hän toi esiin myös ”matrilineaalisen yhteiskunnan dilemman”- jossa miehet ovat 
dominoivassa asemassa, mutta linjasuku kulkee naisen kautta. Tätä tuodaan esiin 
initiaatiorituaalissakin. (Richards, 1956, 48–50) Rasingin mukaan initiaatiorituaaleissa 
naiset näyttävät oman voimansa ja valtansa, eikä pelkästään naisia ja seksuaalisuutta 
koskevissa asioissa, vaan myös perhe-elämää, sukupuolten välisiä suhteita koskevissa 
asioissa, joita he kohtaavat arkielämässään. Initiaatiorituaalissa naisia opetetaan 
noudattamaan yhteisön sääntöjä, mutta Rasingin tekemien havaintojen mukaan näiden 
sääntöjen ja ohjeiden noudattaminen ei oikeassa elämässä koskaan toteutunut täysin. 
Päinvastoin naiset tuntuivat valitsevan ohjeista ne, jotka tuntuivat relevantimmilta ja 
tärkeimmiltä ja jättivät loput omaan arvoonsa. (Rasing, 2001, 187.)  
 
Tämän saman havainnon tein myös chewoilla. Tytöille opetettiin selvästi 
”ihannenaisen” malli, mutta jo chinamwalissa aikuiset naiset toivat esiin melko erilaista 
todellisuutta. Pidin myös aika epätodennäköisenä sitä, että nuori n. 14–15-vuotias tyttö 
olisi osannut ottaa vastaan kaikkea sitä informaatiota esimerkiksi sopivasta ja 
oikeanlaisesta käytöksestä avioliitossa tai ymmärtänyt kaikkia seksiin liittyviä 
opetuksia. Näin ollen hänen käytöksensä niin rituaalin kuin naimisiinmenon jälkeen oli 
riippuvaista varmasti monesta muustakin seikasta kuin pelkästään siitä, mitä hän muisti 
oman chinamwalin opetuksista. Toisaalta näillä opetuksilla oli kuitenkin merkittävä 
rooli tyttöjen sosiaalisen sukupuolen rakentumisessa, koska ne tarjosivat murrosikäisille 




Chinanwaliin ja myös visudzoon liittyvä seksiopetusten paljous mietitytti minua 
kentällä ollessani paljon. Aikuiset naiset mainitsivat usein, että ”tyttöjen ei ole 
tarkoituskaan tajuta kaikkia niitä seksijuttuja”, mutta silti etenkin chinamwalissa 
seksiopetus oli hyvin yksityiskohtaista ja intensiivistä. Tyttöjen omissa 
seksikokemuksissa oli varmasti paljon eroja, mutta yleisesti ottaen oli nähtävissä, että 
suurin osa initioitavista tytöistä oli melko noviiseja seksikäytänteiden suhteen. Osa 
tytöistä nimittäin vaikutti olevan jopa hämmennyksissä seksiin liittyvissä 
”opetustilanteissa”. Toisaalta kun haastattelin ryhmähaastattelussa kolmen tytön 
ryhmää, jotka olivat kaikki käyneet muutama vuosi aiemmin oman rituaalinsa, niin sain 
aikaan paljon naurua, kun kysyin mikä on tärkeintä chinamwalissa: 
 
Tärkein asia chinamwalissa on se, että sinulle kerrotaan miten miestä pitää 
käsitellä, kun olet naimisissa. (Pientä naurunkiherrystä). Siis tiedäthän, mitä 
tarkoitan? Siellä sisällä opetetaan, etenkin niille, jotka ovat neitsyitä (naurua), että 
miten miehen kanssa maataan. Ne naiset näyttävät sen, matkimalla niitä liikkeitä. 
Siis niiden toisten naisten kanssa ne tekee niitä. (Naurua). Näin ne tytöt sitten 
tietää ja oppii sen. Ne asiat pitää oppia, jotta osaa ne sitten hyvin oman miehen 
kanssa. On siellä tietysti muitakin tärkeitä opetuksia.  
 
Osa rituaalin seksiin liittyvistä opetuksista menee varmasti ohi tytöiltä, mutta niin se on 
tarkoituskin. Naisten mukaan tytöt oppivat asioita vähitellen ja etenkin seksiin liittyviä 
asioita tuodaan esille myös ennen avioitumista järjestettävässä rituaalissa. Toisaalta osa 
asioista on tullut esiin jo ennen rituaalia visudzon opetusten kautta ja siten osa 
initiaatiorituaalin opetuksista kertaa näitä opetuksia ja saa ne varmasti tuntumaan 
tutummilta. Saman asian huomasi myös Richards aikoinaan. Hänen mukaansa on täysin 
selvää, etteivät tytöt initiaation aikana kykene ymmärtämään välttämättä kovinkaan 
paljon opetettavista asioista, mutta kun opetukset toistuvat, niin tyttöjen ymmärrys 
kasvaa. Se voi tapahtua esimerkiksi osallistumalla muutaman vuoden kuluttua jonkun 
toisen tytön initiaatiorituaaliin. (Richards, 1982, 128.) Myös chewatytöt alkavat käydä 
muutaman vuoden kuluttua omasta initiaatiorituaalistaan toisissa rituaaleissa, jotta he 
oppivat lisää ja toisaalta, jotta he samalla ottavat osaa naisten yhteisön tärkeään 
toimintaan.  
 
Chinamwaliin kuuluukin vahvana perinteenä myös se, että sen aiemmin läpikäyneet 
naiset toimivat apuopettajina ja yleisönä rituaalin iltapäivätilaisuuksissa ja niihin 
osallistumista myös odotettiin naisilta. Chinamwali onkin erittäin merkittävä kaikille 
niille naisille, jotka ovat itse käyneet rituaalin jo aiemmin läpi. Rasingin mukaan naisen 
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pitää läpikäydä rituaali voidakseen olla täydellinen nainen. Pelkästään biologiset 
muutokset eivät luo naista. Ainoastaan rituaalin läpikäymällä saavutetaan kaikki se 
tieto, mikä tarvitaan naiseuteen. (Rasing, 2001, 188.) Omien havaintojeni pohjalta 
Rasingin huomiot ovat hyvin lähellä sitä, mitä chinamwali selvästi merkitsee 
chewayhteisön naisille ja tytöille. Se luo tytöille kuvan oikeanlaisesta naiseudesta, 
mutta toisaalta samalla vihkii tytöt osaksi naisten yhteisöä. Tämän vuoksi rituaali onkin 
tärkeä niin initioitaville tytöille itselleen kuin koko chewanaisten yhteisölle. Kratzin 
mukaan initaatiorituaalit tuottavatkin usein naisten välistä yhteenkuuluvaisuuden 
tunnetta ja tasa-arvoa naisten välille, sillä he jakavat rituaalissa oman tietämyksen 
tasaveroisesti initioitaville. (Kratz, 1994, 335.)  
 
Chinamwali on naisten oma rituaali ja sen kaikki toimijat ovat naisia. Rituaalin 
iltapäivätilaisuuksissa naiset voivat puhua paljon vapautuneemmin asioistaan kuin 
missään muussa tilanteessa. Rasing havaitsi, että bembanaisilla oli tapana selittää 
initiaatiorituaaleissa käytettyjä symboleja niin, että he usein liittivät niihin 
kärsimykseen, väkivaltaan ja alistumiseen liittyviä kuvastoja. Tässä oli kuitenkin 
selvästi kyse enemmän miehiä koskevasta puheesta kuin todellisesta tilanteesta. Naiset 
kertoivat ne usein naurun säestyksellä, eivätkä antaneet ymmärtää olevansa alistetussa 
asemassa. Näin ollen heidän omat näkemyksensä poikkesivat usein heidän antamista 
selityksistä. (Rasing, 2001, 187.) Tämä tukee myös omia havaintojani siitä, että 
chinamwalin lauluissa ja opetuksissa tuotiin useasti esille, kuinka naisten tuli aina olla 
valmiita palvelemaan ja miellyttämään omaa miestään monin eri tavoin. Mutta sen 
sijaan naisten omat puheet omasta arkielämästään antoi asiasta hyvin erilaisen kuvan. 
Rituaalin iltapäivätuokiot antoivatkin aikuisille naisille mahdollisuuden puhua kaikesta 
sellaisesta, mistä muulloin ei voinut puhua.  
 
Chinamwali on moniulotteinen kokonaisuus, joka vaikuttaa olennaisesti tyttöjen 
sosiaalisen sukupuolen muotoutumiseen ja siihen, miten heistä tulee chewayhteisön tai 
oikeastaan paremminkin chewanaisten muodostaman yhteisön täysvaltaisia jäseniä. 
Rasing onkin osuvasti kuvannut tätä sanomalla, että naisten välistä solidaarisuutta 
luodaan jaetun tiedon avulla ja yhteinen kokemus on tärkeä rituaalisen yhteisön 
luomisessa. (Rasing, 2001, 184.) Naisyhteisö on myös vastuussa koko rituaalisen 
jatkumon olemassaolosta ja siitä, että sen läpikäyminen alkaa jo hyvin pienenä tyttönä. 
Äidit haluavat kasvattaa omat tyttärensä niin kuin heidät on itsekin aikoinaan kasvatettu 
ja tämän vuoksi initiaatiorituaalin läpikäyneet tytöt tulevat varmasti itse aikoinaan 
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kannustamaan omia tyttäriään sen läpikäymiseen. Vaikka tytön kokemus rituaalista ei 
olisikaan ollut positiivinen, niin useimmat näkevät sen kuitenkin niin tärkeänä osana 
chewakulttuuria, etteivät oikeastaan halua tuoda ikäviä kokemuksiaan esille. Näin kuva 
rituaalista säilyy eheänä ja sellaisena, että suurin osa ikäluokasta haluaa sen käydä läpi. 
Siihen suorittaako yksittäinen tyttö rituaalin vaikuttaa toki eniten hänen vanhempiensa 
ajatukset rituaalista. Suurin osa chewayhteisön vanhemmista kuitenkin näkee rituaalin 
suorittamisen erittäin tärkeänä sekä tytön itsensä että koko yhteisön kannalta. Piotin 
mukaan initiaatiorituaalit ovatkin tarpeellisia myös siksi, että niiden kautta henkilöiden 
identiteetit ja sosiaaliset suhteet tehdään näkyviksi ja todellisiksi kaikille muille. 
Rituaali tuo siten yhteisön tietoon, että juuri nämä tytöt ovat aikuistumassa ja heihin 
pitää alkaa suhtautua uudella tavalla. (Piot, 1999, 76–77.) 
 
Chinamwali rakentaa ja muokkaa tyttöjen sukupuolta yhtä lailla sosiaalisesti kuin 
kulttuurisidonnaisestikin. Strathernin (1988) idea siitä, että sukupuoli luodaan 
sosiaalisesti ja Mooren idea siitä, että sukupuoli on kulttuurisidonnainen konstruktio 
sopivat hyvin kuvaamaan myös chinamwalin tuottamaa sosiaalista sukupuolta. 
Rituaalissa välitetään tytöille chewakulttuurin mukainen ”hyvän naisen malli” ja sen 
mukaan tytöt rakentavat omaa naiseuttaan. Tyttöjen sosiaalinen sukupuoli rakentuu 
koko rituaalisen jatkumon aikana, mutta voidaan nähdä, että chinamwali on tässä ehkä 
merkittävimmässä roolissa. Kuitenkin koko rituaalista jatkumoa tarvitaan varmistamaan 
tytön kasvaminen ”oikeanlaiseksi naiseksi” oppimalla riittävän hyvin naisen rooliin 
kuuluvat asiat. Tyttöjen sukupuolta rakennetaan jo aivan varhaislapsuudesta alkaen ja 
prosessin päätepisteenä voidaan nähdä initiaatiorituaalin jälkeinen aika, jolloin tyttö 
pääsee astumaan uuteen rooliinsa aikuisena naisena. Toisaalta on ilmiselvää, että tyttö 
rakentaa ja muokkaa omaa naiseutta vielä hyvin pitkään tuonkin jälkeen. Rituaalisen 
jatkumon eri osien läpikäyminen ja äidin sekä muiden naisten kasvatustyö ovat 
kuitenkin luoneet jo hyvin vahvan pohjan tytön sosiaaliselle sukupuolen rakentumiselle 











7 Chinamwalin muutokset ja tulevaisuus 
Chinamwali on muuttunut viime vuosikymmeninä vähemmän kuin olisi voinut luulla. 
Sen harjoittaminen ei ole maaseudulla juuri vähentynyt, vaan lähes kaikki tytöt käyvät 
sen läpi teini-ikäisenä. Suurin muutos onkin tapahtunut varmasti rituaalin pituudessa ja 
jossain määrin myös suoritusajankohdassa, joihin on eniten vaikuttanut tyttöjen 
koulunkäynnin yleistyminen. Tämän vuoksi osa tytöistä suorittaa rituaalin 
huomattavasti lyhyempänä tai myöhemmin kuin normaalisti. Chinamwalin 
läpikäyminen nähdään myös yhä avioitumisen ehtona, vaikka tässä onkin ollut 
nähtävissä jonkin verran muutoksia. Sen sijaan rituaalin sisällöllisessä puolessa ei ole 





 naisjärjestön edustajille, että aion tutkia chinamwalia, 
niin he ottivat heti puheeksi sen, kuinka rituaalin uskotaan lisäävän aidsin leviämistä. 
Kun kysyin asiasta tarkemmin, he totesivat, että ”se opettaa seksiasioita liian nuorille 
ja tyttöjä saatetaan myös initiaatiorituaalin jälkeen vanhemmille miehille 
testattavaksi”. Tällä testauksella tarkoitettiin tyttöjen pakottamista seksiin jonkun 
vanhemman miehen kanssa rituaalin jälkeen, jotta voitaisiin nähdä onko tyttö oppinut 
riittävästi seksitaitoja sisällä talossa. Testauksen vaarana nähdään väkisinmakaamisen 
lisäksi aidsin leviäminen ja vahinkoraskaudet. Tyttöjen on ollut yleensä vaikeaa 
kieltäytyä testauksista tai myöskään oman ikäistensä poikien seksiehdotuksista, koska 
he kokevat, että rituaalin jälkeen heidän tulee testata omia taitojaan.  
 
Tämän huolen tuntuivat osittain jakavan myös muutamat haastattelemistani naisista, 
mutta suurin osa vakuutti minulle, että ”hyvät vanhemmat eivät anna tyttöjään 
testattavaksi” ja toiset sanoivat, että ”se (testaus) oli huono perinne eikä sitä tehdä 
enää”. Aikaisemmin tämä tapa oli huomattavasti yleisempi, mutta ilmeisesti sen 
harjoittaminen on vähentynyt 2000-luvulla merkittävästi muun muassa naisjärjestöjen 
valistuksen avulla.  Osittain asiaan on saattanut vaikuttaa myös Itä-Sambian haastava 
aids-tilanne ja siihen liittyvä tiedotus taudin leviämistavoista. Oman kyläni naisryhmän 
jäsenet kertoivat, että tutkimusalueellani perinnettä oli enää hyvin vähän, mutta olisi 
                                               
50 Kateten alueella toimi Katete DWDA (District Women Development Association) niminen naisjärjestö, 
jolla oli useissa kylissä naisten paikallisryhmiä ja aktiivista toimintaa. Järjestö oli osa isompaa 




silti hyvä keskustella, millaista seksiopetusta tytöille kannattaisi antaa rituaalin aikana. 
Naiset tiedostivat, että chinamwali on hyvin tärkeä koko yhteisölle ja siksi keskustelua 
muutoksista käytiin melko varovaisesti. Heidän pyrkimyksensä muokata rituaalia 
sisältäpäin vaikutti kuitenkin paljon hedelmällisemmältä tavalta kuin se, että he olisivat 
vain yleisesti paheksuneet sen mukanaan tuomia haitallisia lieveilmiöitä. Uskon, että 
tällä tavoin rituaali voisi toimia  muutosvoimana ja säilyttää elinvoimaisuutensa myös 
uudenlaisten vaatimusten edessä. 
 
Toisaalta kenttätutkimukseni aikana rituaali näyttäytyi yhä hyvin perinteisenä 
opetuksiltaan, vaikka kylässäni selvästi jo käytiin keskusteluja sen seksiopetuksesta. 
Lisäksi vaikka tutkimusalueellani oli erittäin haastava aids-tilanne, niin rituaalissa 
aidsista varoitettiin suoraan hyvin vähän, eikä myöskään ehkäisyasioista tai 
turvaseksistä puhuttu lainkaan. Tämä oli jopa vähän yllättävää, sillä chinamwali oli 
kuitenkin opetuksiltaan hyvin seksipainotteinen ja seksistä puhuttiin erittäin 
yksityiskohtaisesti. Toki rituaalissa varoitettiin tyttöjä käyttäytymästä kuin 
prostituoidut, mutta nämä varoittelut tuntuivat liittyvän lähinnä moraalikasvatukseen ja 
ideaaliin siitä, millainen käytös kuuluu ”hyvän naisen rooliin”. Tyttöjen annettiin 
ymmärtää, että seksikumppaneita ei pitäisi olla liikaa, mutta toisaalta esiaviollista seksiä 
ei sinällään kielletty harrastamasta. Oikeastaan päinvastoin: tyttöjen annettiin jossain 
määrin ymmärtää, että heidän tulisi oppia ”miellyttämään miestä seksissä monin 
tavoin”, jotta heistä tulisi hyviä vaimoja. Tämän saattoi ymmärtää myös siten, että 
tyttöjen olisi hyvä harjoitella seksin harrastamista ennen naimisiinmenoa.  
 
Osa naisista olikin vahvasti sitä mieltä, että rituaali saattaa kannustaa tyttöjä 
harrastamaan seksiä liian varhain, mistä voi olla seurauksena esimerkiksi ei-toivottuja 
raskauksia.  Tästä syystä myös jotkut kirkkokunnat halusivatkin säädellä chinamwalin 
opetuksia ja kylässä puhuttiin yleisesti rituaalin ”kristillisestä versiosta”. Tällä viitattiin 
siihen, että etenkin alueen katolinen kirkko kehotti jäseniään harjoittamaan erilaista 
chinamwalia, jonka opetuksissa ei ollut juuri seksiin liittyviä asioita eikä rituaalissa 
myöskään opetettu tanssimista. Kirkon edustajat sanoivat syyksi juuri halun suojella 
tyttöjä liian varhaiselta seksin harrastamiselta, mutta enemmänkin vaikuttimena oli 
uskonnon mukainen moraalinen näkökulma: siveellisyys ja esiaviollisen seksin 
paheksuminen. Nämä kirkolliset versiot eivät olleet kuitenkaan saavuttaneet kovin 
suurta suosiota ja tapasin useita naisia, jotka katoliseen kirkkoon kuulumisesta 




Kun lähdin kentältä vuonna 2004 jäin miettimään chinamwalin tulevaisuutta ja 
mahdollisia muutostarpeita. En uskonut rituaalin voivan sinällään häviävän mihinkään, 
sillä se näyttäytyi niin vahvana ja elinvoimaisena perinteenä, mutta toisaalta ajattelin, 
että rituaalissa tapahtuvat muutokset voisivat myös lisätä sen suosiota. Keväällä 2016 
löysin chinamwalista kertovan artikkelin, jossa kerrottiin Plan Internationalin 
hankkeesta
51
 Kateten lähellä Chadizassa. Nuorille suunnatun hankkeen yhtenä 
tarkoituksena oli kouluttaa chinamwalin opettajia eli phunguja, jotta he muuttaisivat 
rituaalissa opetettavia asioita. Eräs koulutuksen käynyt nainen kertoi asiasta näin: 
”Rituaalissamme ei ole mitään väärää ja siellä opetetaan hyviäkin asioita kuten hyviä 
tapoja, kunnioitusta vanhempia kohtaan, mutta osa opetuksista pitää päivittää. Meidän 
tulee kertoa tytöille ehkäisystä ja siitä, että heillä on oikeus myös kieltäytyä seksistä tai 
vaatia kondomin käyttöä.” Hankkeessa painotetaan myös koulunkäynnin tärkeyttä ja 
kannustetaan tyttöjä ja heidän vanhempiaan siihen, että initiaatiorituaali voitaisiin 
suorittaa myöhemmin. (Labous, 2015.)  
Tämä hanke osoittaa hyvin, kuinka rituaali on tunnustettu tärkeäksi osaksi paikallista 
kulttuuria ja siten on havaittu myös mahdollisuus vaikuttaa asenteisiin ja käytänteisiin 
sen kautta. Erityisesti phungujen kouluttaminen on varmasti hyvä toimintatapa, sillä jos 
he itse näkevät rituaalin tietyissä opetuksissa muutostarvetta ja haluavat näitä muuttaa 
koulutusta saatuaan, niin nämä muutokset hyvin todennäköisesti tulevat myös näkyviin 
rituaalin toteutuksessa. Uskon myös, että avain chinamwalin säilymiseen 
elinvoimaisena myös tulevaisuudessa on juuri sen muutoskyvyssä ja toisaalta myös 
siinä, että se nähdään arvokkaana osana chewakulttuuria. Rituaalissa on monia koko 
yhteisön kannalta merkittäviä teemoja, joiden opettaminen tytöille on tärkeää 
tulevaisuudessakin.  
Henrietta Moore on tutkinut Keniassa 2000-luvulla tapahtunutta muutosta tyttöjen 
ympärileikkausperinteessä. Yhtenä olennaisena osana muutoksessa on ollut se, että 
perinteiseen ”salaisen tiedon” jakamiseen on yhdistetty valistusta ympärileikkauksen 
haitoista.  Alueella toimivat kansalaisjärjestöt ovat siten vähitellen luoneet korvikkeen 
perinteiselle rituaalille. Uudessa rituaalissa kerrotaan positiivisista kulttuurisista arvoista 
                                               
51 Projektin nimi on The Umoyo Wama Youth Project ja sitä hallinnoi Plan Zambia, Astra Zeneca ja 
Planned Parenthood Association of Zambia. Hankkeen ensimmäinen vaihe oli 2011–2014 ja ilmeisesti 
vuodesta 2015 eteenpäin on ollut käynnissä jatkohanke.  
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ja merkityksistä. Tätä kutsutaan usein ”sanoilla tehtäväksi ympärileikkaukseksi”. 
Vaihtoehtoisen rituaalin myötä ympärileikkausten määrä on vähentynyt huomattavasti. 
(Moore, 2011, 44–46.) Tämäkin esimerkki kuvastaa hyvin sitä, että avainasemassa 
muutoksissa on ollut vanhan rituaalin päivittäminen sen täydellisen kieltämisen sijaan. 
Mooren mukaan uudistetun rituaalin myötä nuoret naiset ovat myös ymmärtäneet, että 
voivat valita ne osat kulttuurista, jotka ovat hyviä ja luopua huonoista traditioista. Ei siis 
tarvitse luopua koko kulttuurista, kuten tyttöjen initiaatiorituaaleista, vaan vain 
huonoista osista siinä. (Mts., 2011, 53.)  
On siis nähtävissä, että rituaali voi toimia muutosvoimana ja sen sisällä tapahtuvat 
muutokset heijastuvat siten myös koko yhteisöön ja yhteiskuntaan. Rituaalia ei aina 
olekaan syytä nähdä vain muuttumattomana traditiona, joka on olemassa toistaakseen 
ikiaikaisia perinteitä. Chewatyttöjen initiaatiorituaalilla on toki olemassa pitkä 
historiansa ja sen eräänä tarkoituksena voidaan toki pitää chewakulttuurin säilyttämistä 
ja kulttuurisen koodin opettamista tytöille. Toisaalta uskon, että rituaali on säilynyt 
tähänkin asti sen ansiosta, että se on vähitellen muokkautunut vastaamaan ympäröivässä 
yhteisössä ja yhteiskunnassa tapahtuviin muutoksiin. Muutostarve on kasvanut varmasti 
viimeisen vuosikymmenen aikana, mutta olen luottavainen, että chinamwali tulee 
vastaamaan näihin muutoksiin riittävällä tavalla ja varmistaa siten oman 
elinvoimaisuutensa. Rituaalin lauluja muokkaamalla voidaan tuottaa uusia näkemyksiä, 
varoittaa aidsista ja lisätä tyttöjen tietämystä omista oikeuksistaan. Chinamwali voi siten 
mahdollistaa muutoksen ja toimia edelleen tärkeänä etappina tyttöjen aikuistumisessa ja 
naiseksi kasvamisessa. Muuntautumalla vähitellen rituaali voi yhtä aikaa tuottaa uutta ja 











Olen tutkimuksessani tarkastellut, miten chewatyttöjen initiaatiorituaali, chinamwali, 
rakentaa ja muokkaa tyttöjen sosiaalista sukupuolta. Lisäksi olen tuonut esille rituaalin 
tärkeyttä koko chewayhteisölle ja pohtinut sen tulevaisuudennäkymiä. Laajan aineistoni 
avulla olen voinut rakentaa tutkimukseni koskemaan koko ”rituaalista jatkumoa”, jonka 
päätepisteenä chinamwali voidaan nähdä.  Tämän jatkumon kuvaaminen on mielestäni 
tuonut erittäin vahvan pohjan tyttöjen sukupuolen rakentumisen tarkastelulle ja on 
osoittanut initiaatiorituaalin olevan osa paljon laajempaa rituaalista ja kulttuurista 
kokonaisuutta.  
 
Aineistoni tarkastelun ja analysoinnin pohjalta olen voinut selkeästi havaita, että 
tekemäni tutkimushypoteesit ovat olleet oikeita. Chinamwalilla ja muilla ”rituaalisen 
jatkumon” osilla on merkittävä rooli tyttöjen sosiaalisen sukupuolen rakentumisessa ja 
muokkaantumisessa. Ne vaikuttavat erittäin vahvasti tytön naiseksi kasvamisen 
prosessiin ja antavat selkeät raamit sille, millaiseen naisen roolin chewatyttöjen 
toivotaan kasvavan. Kuten olen aineistoni avulla kuvannut, tämä prosessi alkaa jo 
tyttövauvan syntymästä, kulkee varhaislapsuuden mallioppimisen kautta pikkutyttöjen 
visudzon läpi aina ensimmäisiin kuukautisiin liittyvään rituaaliin ja päättyy lopulta 
chinamwaliin. Tätä prosessia kuvatessani olen keskittynyt erityisesti visudzon ja 
chinamwalin tarkasteluun ja aineistoni onkin antanut minulle erinomaiset 
mahdollisuudet tehdä kattavan kuvauksen molempien rituaalin rakenteesta ja sisällöstä. 
 
Chewayhteisössä naisten ja miesten roolit ovat hyvin tarkkaan rajatut. Lisäksi työnjako 
on hyvin sukupuolittunutta, mikä tulee esiin myös lasten kasvatuksessa. Tyttöjä 
opetetaan tekemään naisten töitä jo pienestä pitäen ja vähitellen heitä ohjeistetaan myös 
muulla tavoin omaksumaan naisen rooli. Rituaalisen jatkumon eri osien on tarkoitus 
varmistaa, että naiseksi kasvaminen sujuu tietyllä chewayhteisölle ominaisella tavalla. 
Koska naiset ovat pääasiallisesti vastuussa tästä rituaalisesta, voidaan sanoa, että naiset 
itse pitävät vahvasti yllä tietynlaista naisen roolimallia. Etenkin chinamwalissa luodaan 
erilaisten opetusten ja laulujen avulla ideaalinen ”hyvän naisen malli”, johon rituaalin 
läpikäyvien tyttöjen halutaan pyrkivän. Myös visudzossa tyttöjä ohjeistetaan monin 
tavoin, jotta he osaisivat muun muassa käyttäytyä omalle sukupuolelleen sopivalla 
tavalla. Visudzon ja chinamwalin muodostaman ”opetuksellisen jatkumon” selkeänä 
tarkoituksena on ”kasvattaa tytöistä naisia”. Tässä jatkumossa tytöille opetetut asiat 
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kertaantuvat ja näin varmistetaan, että ne jäävät varmasti heidän mieleensä. Toisaalta 
asioiden opettaminen ja niiden merkitysten paljastaminen vähitellen on 
tarkoituksenmukaista siksi, että tytöt saavat siten paremmin kullekin ikävaiheelle 
sopivaa opetusta. Lisäksi kun asioita on omaksuttu jo hieman visudzossa, on niiden 
omaksuminen myöhemmin chinamwalissa helpompaa.  
 
Naiseksi kasvu ei liity pelkästään tyttöjen sosiaalisen sukupuolen rakentumiseen 
tietynlaiseksi, vaan myös siihen, että heistä tulee naisen roolin saavuttaessaan yhteisön 
täysivaltaisia jäseniä. Kuvaamalla tätä naiseksi kasvamisen prosessia sekä sosiaalisen 
sukupuolen rakentumisen että siirtymärituaalitarkastelun kautta olen pyrkinyt tuomaan 
riittävän laajan näkökulman chewatyttöjen initiaatiorituaalin tarkasteluun. Oman 
tutkimukseni erityisenä ansiona pidän laajan ja yksityiskohtaisen aineistoni lisäksi juuri 
tätä rituaalisen jatkumon eri osien tarkastelua. Tällä tavoin olen tuonut myös 
uudenlaisen tarkastelutavan tyttöjen initiaatiorituaalien tutkimiseen. Toisaalta 
tutkimukseni linkittyy samalla myös perinteisempään initiaatiorituaalien 
tutkimustraditioon ja jatkaa siten etenkin Saharan eteläpuolisessa Afrikassa aiempina 
vuosikymmeninä tehtyjen tutkimusten perinnettä.  
 
Initiaatiorituaalin läpikäyminen on tärkeää tytöille, koska siten heistä tulee ”oikeita 
naisia”. Tämä näkökulma nousi toistuvasti esiin haastatteluissa ja myös itse rituaalissa. 
Initiaation kautta tyttö kasvaa aikuiseksi naiseksi ja hänen myös oletetaan käyttäytyvän 
uuden statuksen edellyttämällä tavalla. Samalla hänet initioidaan myös osaksi naisten 
yhteisöä ja hän saa muutaman vuoden kuluttua osallistua myös muiden tyttöjen 
initiaatiorituaaleihin. Tosin hänen myös oletetaan tekevän niin, koska siten rituaalin opit 
kertautuvat ja rituaalisen jatkumon tuottama ”hyvän naisen malli” pysyy paremmin 
muistissa. Chinamwali on tärkeä myös naisten välisen solidaarisuuden ja yhteyden 
luojana. Lisäksi rituaalin läpikäyminen on myös ensimmäinen askel kohti avioliittoa, 
sillä on edelleen hyvin yleistä, että miehet haluavat avioitua vain initioidun tytön 
kanssa. Yhtenä chinamwalin tärkeänä teemana voidaan nähdä avioliiton mukanaan 
tuomien velvollisuuksien opettaminen ja vaimon rooliin tutustuttaminen. Nämä tietysti 
ovat osa sitä opetuksellista tavoitetta, jonka tarkoituksena on saada tytöt omaksumaan 





Rituaalissa piirretään kuva naisesta, joka on hyväkäytöksinen, nöyrä, ahkera ja osoittaa 
kunnioitusta vanhempia ihmisiä kohtaan. Lisäksi hän hoitaa vaimon ja äidin tehtävät 
huolella sekä suoriutuu kotitöistä ja ruuanlaitosta moitteettomasti. Hän osaa tyydyttää 
miehensä seksuaaliset halut ja on taitava ”tanssimaan sängyssä”. Hän osaa myös 
kunnioittaa chewayhteisön perinteitä ja tabusäännöksiä sekä tietää, että niiden 
rikkomisesta voi seurata ikävyyksiä. Hän pukeutuu soveliaasti eikä ole liian 
”liikkuvainen”, vaan pysyttelee paljon kotosalla huolehtien perheestään. Hän ei juoruile 
omista eikä muiden asioista ja tietää oman paikkansa niin perheessään kuin yhteisön 
sisälläkin. Hän on niin täydellinen, että tällaista naista ei taida oikeasti olla olemassa. 
 
Vaikka rituaalissa opetettava ”hyvän naisen malli” on enemmänkin ideaalinen eikä 
todellinen, halutaan tyttöjen silti samaistuvan siihen: malli tuottaa tytöille kuvan, 
millaiseen naisen rooliin heidän halutaan kasvavan, minkä lisäksi sillä on voimakas 
vaikutus tyttöjen sosiaalisen sukupuolen rakentumiseen ja muokkautumiseen. 
Sekä naiset että miehet kokevat hyvin tärkeäksi, että tytöt oppivat juuri näitä asioita 
rituaalissa. Lisäksi tätä roolimallia aletaan opettaa jo kauan ennen initiaatiorituaalin 
läpikäymistä niin kasvatuksen kuin visudzon avulla. Näin on täysin perusteltua sanoa, 
että rituaalisen jatkumon eri osat rakentavat ja muokkaavat tyttöjen sosiaalista 
sukupuolta hyvin voimakkaasti. Chinamwali ja osittain visudzokin tuottaa raamit 
tyttöjen naiseudelle ja sille, miten heidän oletetaan käyttäytyvän rituaalin jälkeen 
aikuisena naisena. Rituaalinen jatkumo on tärkeä, koska silloin prosessista tulee 
kokonaisvaltaisempi ja usean vuoden kestävä opetusjakso. Rituaalien opetuksien kautta 
tuodaan myös esiin, millaista naiseutta chewayhteisössä arvostetaan ja tuetaan. Tämä 
taas antaa pohjan tyttöjen omalle naiseuden kokemukselle ja sille miten he rakentavat 
omaa sukupuoltaan ja myös sen mukaista sukupuoli-identiteettiä.  
 
Chinamwalin opetukset ja laulut antavat sekä tarkkoja ohjeita tytöille että jättävät moni 
asioita myös avoimeksi. Osa asioista onkin tarkoitus oppia vielä myöhemmin, mutta 
toiset ovat taas tytöille niin tuttuja, että niiden tarkoitus on selvästi vain muistuttaa 
tyttöjä naisen roolin kuuluvista velvollisuuksista. Vaikka opetuksilla luodaan ideaalinen 
naisen roolimalli, niin rituaaliin osallistuvat naiset kertovat usein tytöille myös hyvin 
erilaisia tarinoita naisten arkielämästä ja avioelämän kiemuroista. Tämän vuoksi 
voidaankin nähdä, että vaikka rituaalin ja koko rituaalisen jatkumon tarkoituksena on 
saada tytöt omaksumaan nimenomaan chewakulttuurin normien mukainen naisen malli, 




Initiaation läpikäyminen tuo tytöt osaksi naisten yhteisöä ja toisaalta myös rituaaleihin 
osallistuminen toimii myös aikuisille naisille voimaannuttavana kokemuksena. 
Chinamwalin iltapäiväsessioissa naiset voivat puhua vapautuneesti monista tabuinakin 
pidetyistä aiheista ja jopa vitsailla niille yhdessä. Tämä rituaalissa esiin nouseva naisten 
keskinäinen solidaarisuus tuottaa varmasti myös tytöille tunnetta siitä, että he voivat 
aina luottaa naisyhteisön apuun ja kysyä neuvoja erilaisissa ongelmissa toisilta naisilta. 
Chinamwali onkin tärkeä myös siksi, että se täysin naisten oma rituaali ja sen 
suorittaminen sekä opetussisällön muokkaaminen heidän käsissään. Sillä on valtavan 
suuri symbolinen merkitys yhteisössä, jossa miehillä on perinteisesti nähty olevan ylin 
päätäntävalta ja auktoriteetti.  
 
Rituaali luo ”hyvän naisen mallia” omassa kulttuurisessa kontekstissaan. Tämän naisen 
mallin omaksumisessa on kyse silloin myös kulttuuristen moraalisäännösten ja tabujen 
oppimisesta sekä ylipäätään oman kulttuurin tuntemuksesta. Chinamwalin voikin nähdä 
rakentavan tyttöjen sukupuolta sekä sosiaalisesti että kulttuurisesti. Koko rituaalisen 
jatkumon läpikäymisellä tytöt saadaan kasvatettua chewakulttuurin mukaiseen naisen 
rooliin ja toisaalta myös yhteisön täysivaltaiseksi jäseneksi. Tämä on tärkeää niin 
tyttöjen itsensä että koko yhteisön kannalta.  
 
Chinamwali onkin säilynyt elinvoimaisena varmasti siksi, että sen nähdään ylläpitävän 
ja uusintavan chewakulttuuria. Chewanaiset haluavat säilyttää rituaalin myös, koska se 
on keino välittää kulttuurille tärkeitä arvoja ja normeja eteenpäin uusille sukupolville. 
Osa naisista näkee rituaalissa mahdollisuuden saavuttaa muutoksia myös kulttuurisissa 
käytänteissä. Oman aineistoni perusteella uskon, että chinamwalissa onkin tähän täydet 
mahdollisuudet. Lisäksi rituaalin sisällölliset muutokset ovat varmasti yksi keino 
säilyttää rituaali elinvoimaisena tulevaisuudessa. Olen varma, että myös muut 
rituaalisen jatkumon osat säilyvät tärkeänä osana chewakulttuuria siitäkin huolimatta, 
että muun muassa asenneilmapiirin muutokset sekä tyttöjen aiempaa parempi 
koulutustaso tulevat aiheuttamaan niihin muutoksia. Chinamwalin läpikäyminen tulee 
aina olemaan tytöille merkittävä kokemus, vaikka koko ikäluokka sitä ei enää 
suorittaisikaan. Uskon, että chinamwali tulee tekemään jatkossakin lukuisista tytöistä 
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chinamwali= chewatyttöjen initiaatiorituaali 
chitenje= perinteinen kangas, joka kiedotaan vyötärölle kietaisuhameen tapaan 
Chauta= Jumala 
kalumbo = pikkupoikien ”tanssileikki” 
mizimu yaying’ono= alemmat henget 
mdulo= rangaistus, joka voi seurata tabusäännösten rikkomisesta 
mzimu wamkulu= ylin henki 
namkungwi= initiaatiorituaalin ”omistaja” ja ”seremoniamestari” 
namwali= initiaatiorituaalia suorittava tyttö  
namwanja= initiaatiorituaalin jo suorittanut tyttö 
nkhoswe= tytön eno tai muu “uskottu mies” 
nshima= maissipuuro, sambialaisen ruokavalion perusta 
nyau= poikien initiaatiorituaali, miesten ”salaseura”, merkitsee myös naamiotanssijaa 
phungu= tyttöjen opettaja initiaatiorituaalissa 
thophwe= vähän kotikaljan tapainen perinnejuoma 
thyole= tanssiliike, jota opetetaan initiaatiorituaalissa, viittaa myös seksiin 
 
 
 
  
